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AUTOUR D'UNE QUERELLE FAMEUSE 
DE L'APOLOGIE A LA LETTRE D'OR 


La fin du XI° siècle et le début du XII° constituent 
pour le Monachisme d'Occident une ère de transformation 
profonde. Cette période qui voit éclore les Ordres érémi- 
tiques de Chartreuse, de Camaldule, de Grandmont, et 
toute la floraison des Ordres de Chanoiïines, marque pour 
l'Ordre de Saint Benoît un renouveau sans précédent. Le 
Monachisme est arrivé à un tournant de son histoire. Cluny 
a donné toute sa mesure et sort épuisé de son œuvre 
gigantesque. La lassitude envahit ses membres, cependant 
qu’un germe de dissolution se glisse dans les monastères. 
L’émulation a disparu et avec elle un puissant stimulant 
de vie (1). Citeaux paraît alors, bientôt dépassé par Clair- 
vaux. D’un vigoureux coup de barre, saint Bernard relève 
la nef vacillante et met le cap sur un idéal apparemment 
nouveau : dans sa personne et dans celle de ses disciples, 
le Monachisme remonte vers sa source et s’en va rejoindre, 
par delà des siècles de tradition, l’ascétisme le plus ortho- 
doxe des premiers Cénobites de Scété. L’ombre des Pères 
du Désert plane sur l’œuvre réformatrice du saint Abbé de 
Clairvaux (2). Les uns lui en ont fait grief (3); d’autres 


(1) Voir à ce sujet l’article si objectif du regretté D. U. BERLIÈRE : 
Les Origines de l’Ordre de Citeaux, dans Revue d'Histoire Ecclésias- 
tique, t. I, 1900, pp. 448-471 ; t. II, 1901, pp. 258-290. 

(2) En fait, saint Bernard n’est pas un « réformateur » et le travail de 
relèvement de l'Ordre monastique remonte à S. Robert et à ses succes- 
seurs, Néanmoins, c’est au saint Abbé de Clairvaux que l’œuvre doit 
d’avoir survécu : « Pour lui donner la prospérité, il fallait — nous dit 
D. Le Baiz — la puissance d’un géant de la sainteté, doublé d’un génie 
en dons naturels ; un homme capable de saisir, de dominer son siècle et 
de le pétrir à son image par son exomple et sa parole » L'Ordre de 
Citeaux, La Trappe, Paris, Letouzey, 1924, pp. 26-27. 

(3) Voir par ex. Dom A. Wicmarr : Une riposte de l’ancien mona- 
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ont tenté de dissimuler... À quoi bon! N’a-t-elle pas plané, 
cette ombre, sur l’œuvre créatrice de Saint Benoît? Il suffit 
de parcourir tel ou tel chapitre de la Règle pour se rendre 
compte combien l'idéal des Pères était cher au fondateur 
des moines d'Occident (4). Son genre de vie au Cassin, 
d’ailleurs, tel que nous le décrit le second livre des Dia- 
logues (5), n’est pas tellement éloigné de celui d’un Saint 
Antoine (6). 

Mais précisément ce retour aux sources, cet enthou- 
siasme généreux pour les Pères du Monachisme, qui 
préside aux créations et aux réformes du XII° siècle, n’est 
pas fait pour plaire à de nombreux Clunistes, dont on sait 
l'attachement aux traditions de leur Ordre. De différents 
côtés on murmure, on proteste; sarcasmes et invectives 
poursuivent « réformateurs et novateurs » quelle que soit 
d’ailleurs la couleur de leur habit! 

En 1130, les Abbés Bénédictins, réunis à Reims pour sta- 
tuer sur quelques réformes, s’attirent une longue épître du 
Cardinal Matthieu d’Albano, ancien prieur de Saint-Martin 
des Champs et Cluniste fervent. L’argument de cette mis- 
sive, peu flatteuse pour son auteur, tient en deux mots : 
@ NOVATEURS PRÉSOMPTUEUX », Comment osez-vous porter 
atteinte à la tradition de Cluny? » : &« Quae est ista nova 
lex? quae est ista nova doctrina? unde ista nova doctrina? 
unde ista nova regula ? unde ista, si auderem dicere, nova 


chisme au manifeste de S. Bernard, dans Revue Bénédictine,t. XLVI, 
1934, pp. 296-343. Nous n’avons pas la prétention de critiquer ici la posi- 
tion de notre savant confrère. Le conflit Cluny-Ciîteaux est trop complexe 
dans ses causes, trop embrouillé dans ses manifestations, pour ne pas 
susciter des opinions différentes, suivant le jour sous lequel on l’envi- 
sage. En ami et admirateur de Guiilaume de Saint-Thierry, nous avons 
déjà pris position; cf. Le champion de la Réforme monastique, dans 
Vie Spirituelle, t. LIT, octobre 1937, pp. 43-46. 

(@&) Voir par ex. Regula Monachorum, cap. XVIII, in fine; cap. 
XLII-XLVIII, et surtout LXXIII. 

(5) Témoins les jeûnes et les longues veilles rapportés par Saint 
Grégoire. 

(6) Ici devrait prendre place une note qu’en raisor de son importance 
et de son exceptionnelle longueur, nous sommes contraints de renvoyer 
à la fin de cet article. Nous prions le lecteur qui veut saisir notre point 
de vue de bien vouloir s’y reporter. (Cf. Appendice : S. Benoît et les 
Pères du Désert). 


La 
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praesumptio et inaudita ?... » (7). Cette kyrielle fait sourire, 
d'autant plus qu’il s'agissait principalement dans ce Cha- 
pitre de ramener l'Office divin aux justes proportions de la 
Règle. Les abbés invoquent celle-ci et continuent leur 
réforme (8). 

Pierre le Vénérable lui-même n’échappera pas aux cri- 
tiques : un de ses moines qui assiste au Chapitre de 1132, 
Olderic Vital, lui reproche amèrement de s’être laissé in- 
fluencer par « les Cisterciens et autres SECTATEURS DE Nou- 
VEAUTÉS » (9). De fait, ce Chapitre, qui réunit à Cluny deux 
cents Prieurs et douze cents religieux de l'Ordre, était une 
réponse, — la meilleure de toutes — à l’Apologie de Saint 
Bernard (1125). Une réforme y avait été jugée nécessaire 
et décidée en principe. 

La Lettre aux Frères du Mont-Dieu (10) (1146), ce mo- 
nument de spiritualité si justement célèbre, nous apporte 
un curieux écho de cette réaction bien naturelle, mais qui 
eut le malheur, en se prolongeant, d’aigrir les esprits, de 
décourager les uns et de provoquer les autres. 

Fondée en 1136, par Odon, Abbé de Saint-Remy, la 
chartreuse du Mont-Dieu, au diocèse de Reims, était de- 
venue en quelques années un des foyers révérés de la vie 
cénobitique (11). Bénédictins et Cisterciens accouraient 
vers cette solitude pour s'initier aux secrets d’une vie qui 
présentait tous les avantages de la vie érémitique, dans le 
cadre solide et sûr d’un milieu cénobitique. La ferveur des 
nouveaux religieux d’une part, le succès de leur institut 
d’autre part, ne tardèrent pas à attirer sur les {novateurs » 
les invectives de moines tièdes et paresseux, trop heureux 
de couvrir leur propre misère du manteau de la tradition. 


(7) D. U. BerLiÈRE, Documents inédits pour servir à l’histoire ecclé- 
siastique de la Belgique, Maredsous, 1894, t. 1, p. 101. Voir également : 
D. U.B., Le Cardinal Matthieu d’Albano, dans Mélanges d'Histoire 
Bénédictine, 4e série, Maredsous 1902, pp. 34-37. 

(8) D. Berlière a publié leur réponse dans Documents inédits, pp. 
103-110. 

(9) Oznericus ViraLis, Historia Evclesiastica, pars II, lib. XIII, 
cap. IV, P. L. 188, col. 935 D. 

(10) Epistola aurea ad Fratres de Monte Dei, P. L. 184, col. 307-354. 

(14) Sur l’histoire de cette Chartreuse, cf. J. Gizzer, La Chartreuse 
du Mont-Dieu, Reims, Lepargneur, 1889. 
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Nous ne connaissons ces attaques que par leur contre- 
partie : la réplique qui leur fut donnée par le plus doux et 
le plus conciliant des hommes, Guillaume de Saint- 
Thierry (12), — et cette réplique nous laisse entrevoir 
l’acuité de la lutte et l'atmosphère pestilentielle, dont s’en- 
tourait, vingt ans après l’Apologie, un plaidoyer maladroit 
en faveur d’un idéal décidément dépassé. 

Déjà lironie mordante dont croyait pouvoir user un 
personnage aussi vénérable que le Cardinal d’Albano, peut 
nous donner une idée des coups de langues empoisonnées 
que devaient se permettre, en pleine crise clunisienne, des 
moines dissolus, énervés par le renom de sainteté de ces 
« novorum sectatores » qu’étaient les Frères du Mont-Dieu. 
Les reproches sont d’ailleurs les mêmes; l’argument n’a 
pas varié : nouveauté-présomption; présomption-nou- 
veauté.. grands mots qui dissimulent mal l’embarras des 
détracteurs et leur jalousie fielleuse. La riposte en sera 
d’autant plus ferme. 

Mais quoi! Le relâchement de quelques moines était-il 
bien l’unique cause de ces attaques moins que courtoisesP 
L’engouement des fils de Cluny pour leur tradition sécu- 
laire suffit-il à expliquer la violence et l’obstination d’une 
réaction aussi tenace? — Il est permis d’en douter. La fai- 
blesse de l’argument d’une part, la teneur de la réplique 
qu’on lira plus loin d’autre part, nous invitent à chercher 
ailleurs. Il eut été si simple, au fond, de leur rejeter la 
balle, à ces piètres acccusateurs! « Vous parlez d’inno- 
vation?... Qui donc a plus innové que vous?... » Innova- 
tion dans l’administration (concentration exagérée d’une 
famille monastique immense; un seul Abbé pour une mul- 
titude de monastères); innovation dans l’Opus divinum, 
amplifié et transformé au point d’être méconnaissable; in- 
novation dans le travail, réduit à sa plus simple expres- 


(12) La biographie si précieuse de M. l'abbé Apam, Guillaume de 
Saint- Thierry, sa vie et ses œuvres, Bourg, 1993, étant depuis longtemps 
introuvable en librairie, nous avons tenté de remédier pour une part à 
cette déficience; cf. J.-M. DÉcHANET, Guillaume de S.-T., dans Vie 
Spirituelle, t. LIIT, octobre 1937, pp. 40-64, 
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sion; et combien d’autres ! (13). N’était-il pas bien aisé de 
frapper les détracteurs au défaut de la cuirasse ? 

Pourtant Guillaume n’aura pas recours à ce procédé 
trop simpliste. Certes, il relèvera le gant; sa réplique rap- 
pellera même, par la malice et l’ironie, telle réponse, men- 
tionnée plus haut, au Cardinal d’Albano. Mais le grand 
souci de l’auteur sera de faire l’apologie du genre de vie 
des Frères du Mont-Dieu, — de cette vie SOLITAIRE, dans 
laquelle il saluera avec chaleur et enthousiasme, la « Lu- 
mière de l'Orient », les prémices pour l’Occident d’une 
rénovation totale. Et cela donne à réfléchir. Toutefois n’an- 
ticipons pas! 


* 
* * 


A la querelle Cluny-Cîteaux, l’auteur de la Lettre d’Or 
n’était certes pas étranger. Ami intime de Saint Bernard, 
dont il avait fait connaissance dès l’année 1118, alors qu’il 
était encore simple moine à Saint-Nicaise, Guillaume était 
responsable, pour une certaine part, de la funeste réaction 
suscitée par l’Apologie, laquelle avait été écrite sur ses 
instances et publiée avec son entière approbation (14). 
Comme Abbé de Saint-Thierry, il avait été l’un des prési- 
dents du chapitre de Soissons (15), dont nous avons vus les 
membres pris à parti par Matthieu. Durant seize ans, il 
avait porté le lourd fardeau de l’abbatiat, faisant de son 
monastère de Saint-Thierry, malgré la crise générale, le 


(13) On a parfois quelque peine à reconnaître de nos jours, à travers 
les Constitutions, us et coutumes de Cluny, les moëlles et les jointures 
de la Règle de S. Benoît. Recueillons à ce sujet le témoignage de 
D. Berlière : « Cluny était l’incarnation d’un principe, d’un idéal. Ce 
principe avait été fécond pour un temps; cet idéal n’était pas sans gran- 
deur; mais ce principe, jugé selon la teneur de la Règle de S. Benoit, 
était pas exempt d’erreur et cet idéal ne pouvait s’éterniser (....). 
On devait être amené à se demander si le système clunisien était une 
application légitime et une interprétation justifiée de la pensée de 
S. Benoît ». D. U BerLière, Les Origines de l'Ordre de Citeaux, dans 
BR. H. E. 1901, p. 366. Qu'on veuille bien le remarquer, Cluny n’était pas 
une simple « Congrégation », une branche de l’Ordre de Saint Benoît, 
mais un Ordre nouveau, un Ordre à part, dans toute la force du terme. 

(14) Elle lui est dédiée, d’ailleurs. Mais la lettre de S. Bernard au 
chanoine Oger, nous renseigne plus explicitement : Epist. 88, ne 3 (P. 
L. 182, col. 219 AB.). 

(15) Cf. MagiLiow, Analecta Ordinis S. B., t. VI, col. 188. 
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modèle des abbayes bénédictines. Cependant, épris d’un 
idéal supérieur, — las peut-être de la lutte, — il s’était, en 
1135, retiré à Signy, une filiale de Cîteaux, dans le seul but 
d’y vaquer librement à Dieu (16). C’est là qu’il avait eu 
écho de la Chartreuse du Mont-Dieu, du genre de vie plus 
que sublime des religieux, enfin des différentes attaques 
dont cette fondation, à peine affermie, se trouvait être 
l’objet. Profitant d’un privilège que lui avait accordé le 
chapitre de Cîteaux, il était parti, et pour encourager les 
Frères, et pour s'initier lui-même aux secrets de leur vie 
toute céleste. 

Après un assez long séjour « sur la Montagne riche et 
fertile », il renirait à Signy et se mettait en devoir d’écrire 
cette fameuse Lettre d'Or, destinée dans sa pensée & à 
consoler les Frères dans leur solitude et à les stimuler 
dans leur sainte profession » (17). 

C’est dans le premier chapitre que Guillaume fait allu- 
sion aux détracteurs des nouveaux religieux. Sa réplique, 
en vérité, nous paraît un modèle du genre. On n’en saurait 
trop admirer la sagesse et la discrétion. Les détracteurs 
ne sont pas nommés (il faut notre sagacité pour deviner 
que ce sont des moines); toute polémique est écartée : une 
lumineuse apologie de la vie solitaire, un pressant appel 
au silence, basé sur des considérations surnaturelles, et 
c’est tout. On ne pouvait être plus sobre, ni frapper plus 
sûrement. 

Plus qu’une froide analyse, le texte même de ce chapitre 
fera saisir la portée de cette admirable défense, où la 
fraîcheur de la pensée tempère délicieusement l’animosité 
du débat et donne à cette &« apologie » une atmosphère de 
sympathie dont on a peine à se déprendre. Nous en donne- 
rons donc ici une traduction nouvelle (18). 


Les Frères du Mont-Dieu! Ils apportent dans les ténèbres de 
l'Occident la lumière de l’Orient et dans les froideurs des Gaules la 


(16) S. Bernard s’était formellement opposé à ce que Guillaume 
quittät son Ordre. (Cf. Epistola 86, n° 2, P. L. 182, col. 210) et il s’était 
réfusé à le recevoir à Clairvaux. 

(17) Epistoia aurea, praefatio, n° 1, 

(18) La traduction qu’on va lire est faite d’après le texte de Mabillon, 
1690 (Sti Bernardi Opera, t. V, col. 199-232) le meilleur, en attendant 
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ferveur religieuse de l'antique Egypte, à savoir : la vie souTAIRE, 
miroir du genre de vie du Ciel... Cours, mon âme, au devant d'eux, 
cours avec eux, dans le rire du cœur et la joie du Saint-Esprit, dans 
l’ardeur de la charité et avec toute la déférence d’une volonté dé- 
votée. :. 

Eh quoi! Ne faut-il pas se réjouir et festoyer dans le Seigneur? 
Elle était morte, cette expression de la piété chrétienne, cette forme 
de la vie religieuse qui semblait toucher de plus près au Ciel; elle 
était morte et elle revit ! elle était perdue pour le monde et la voilà 
retrouvée (19)! 

Nous avions entendu de nos oreilles (20) et pourtant nous ne 
croyions pas. Nous avions lu dans les livres, mais non sans quelque 
stupeur émerveillée, tout ce qu'on raconte de la gloire antique de la 
vie solitaire et des bénédictions divines qui lui étaient départies. 
Et voilà que tout à coup, cette vie, nous l’avons découverte, dans 
les clairières de la forêt (21), sur la montagne riche et fertile, sur le 
Mont-Dieu (22), où, de fait, en vous et par vous (mes Frères), elle se 
révèle et fait ses preuves aux regards de tous les hommes, Le désert 
s’est changé sous elle en verdoyants pâturages, et les collines à son 
approche, se sont revêtues d’allégresse (23). Etonnante vertu de Celui 
qui s’assujettit jadis le monde entier (à sa grande stupéfaction 
d’ailleurs) par l’entremise de quelques hommes simples et qui se sert 
de vous aujourd'hui pour faire connaître et pour répandre une vie 
que nul ne soupçonnait ! Certes, ils sont tous remarquables et mani- 
festement divins les miracles que le Seigneur accomplit jadis sur la 
terre ; mais qu’au moyen de quelques simples il ait pu se subjuguer, 
comme je le disais à l'instant, l’univers et toute sa sagesse, voilà 
bien le plus éclatant et le plus glorieux de tous. C’est pourtant ce 
que le Seigneur s'apprête à renouveler en vous! « Il en est ainsi, 
Père, il en est ainsi, parce que cela Vous a paru bon: vous avez 
caché ces choses aux sages et aux prudents de ce monde, et vous les 
avez révélées aux petits » (24). « Ne craignez donc point, petit trou- 


la version définitive d’après plusieurs manuscrits. Dans ce chapitre — 
comme dans toute la traduction de la Lettre, que nous donnerons un 
jour — nous avons mis tous nos soins à rendre la pensée de l’auteur 
dans sa fraicheur, son élan, sa vitalité. Le vocabulaire, assez spécial, à 
retenu également toute notre attention. 

(19) D’après Luc. XV, 32. (Nous ne donnerons que les principales 
citations de l’Ecriture). 

(20) Psailm. XLIII, 1 et Job, XX VIII, 22. 

(21) Invenimus eam in campis silvae, Ps. CXX XI, 6. 

(22) Ps. LX VI, 16. 

(29): Ps LXIV,.15. 

(24) Matth. XI, 25, 26. 
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peau, proclame encore le Seigneur, mais marchez en toute confiance, 
parce qu'il a plu au Père de vous donner son royaume » (25). 

« Considérez, mes Frères, considérez votre vocation; où donc est 
le sage parmi vous, où est l’homme de lettres, où est le disputeur de 
ce siècle?... » (26). Sans doute, sans doute il se rencontre quelques 
sages au milieu de vous (27); mais c’est par l'entremise des simples 
que les a rassemblés naguère Celui qui s’est acquis jadis les rois et 
les philosophes de ce monde par l'entremise de quelques pêcheurs. 
Laissez donc, laissez les sages de ce monde, tout enflés de l'esprit du 
siècle, prétendant à la plus haute sagesse et n’en léchant pas moins 
la terre, descendre sagement en enfer. Pour vous qui avez embrassé 
cette folie de Dieu, autrement sage que toutes les sagesses des 
hommes ensemble, continuez, — tandis que se creuse la fosse du 
pécheur, — continuez à gravir, sous la direction du Christ, l'humble 
sentier qui mène au Ciel. 

Déjà votre simplicité stimule le zèle d’un grand nombre; votre si 
rigoureuse et si suffisante pauvreté confond la cupidité de beaucoup; 
votre vie toute retirée inspire à plusieurs l'horreur du tumulte et de 
tout ce qui le cause. « S'il est donc quelque consolation dans le 
Christ, quelque soulagement de charité, quelque communauté d’es- 
prit, quelques entrailles de miséricorde, hâtez-vous de combler ma 
joie » (28), oui, ma joie, et celle de tous ceux qui chérissent le nom 
du Seigneur : par votre zèle et votre ferveur, affermissez à jamais le 
genre de vie toute sainte que vous avez INNOVÉ; pour la gloire de 
Dieu, votre plus grande récompense, la joie de tous les gens de bien, 
restituez à la Reine, qui se tient debout à la droite de l’Epoux, cette 
parure de son vêtement nuancé, resplendissant de l’or de la divine 
sagesse (29). 


(25) Luc. XII, 32. 

(26) I Cor. I, 26 et 20. 

(27) Guillaume fait allusion, sans doute, à certaines vocations extra- 
ordinaires. Nous savons, par exemple, que Joran, Abbé de Saint-Nicaise 
de Reims, s était retiré au Mont-Dieu. 

(28) Philipp. Il, 1 et 2. 

(29) Adstitit Regina a dextris tuis in vestitu deaurato circumdata 
varietate, Ps. XLV, 10. La robe polymite, donnée par Jacob à son fils 
Joseph (Gen. XXXVII-3) a toujours été considérée par les Pères comme 
le syrbole de lunité des fidèles dans la diversité des vocations; comme 
la figure de l'unité profonde de l'Eglise dans l’épanouissement si varié 
des dons de lEsprit. Saint Bernard, au chapitre III de son Apoloaie à 
Guillaume, reprend cette comparaison au profit des différents Ordres 
religieux, et nous montre la Reine (l’Eglise) debout à la droite de l’Epoux, 
couverte de cette robe aux diverses couleurs. Clunistes, Cisterciens, 
Chanoines, simples fidèles, ont recu du Ciel leur don particulier ; mais 
tous sont UN dans la variété des observances (op. cit. P. L. 182, col. 
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* 
* * 


J'ai parlé d’inNovATION, à cause des langues envenimées des 
méchants (Dieu vous mette à l'abri de leurs attaques dans le secret de 
sa face l). Impuissants à obscurcir l’évidente lumière de la vérité, ces 
pervers, ils recourent à la raillerie, et du seul mot de NouvEAUTÉ font 
l’argument de leur critique! Vieillards que ces gens! esprits usés, 
incapables de rien enfermer de neuf, outres vétustes qui ne peuvent 
supporter sans se rompre le vin nouveau qu'on y dépose (30). Non, 
votre « nouveauté », mes Frères, n’est pas une « vanité nouvelle » 
comme on voudrait le faire croire : bien au contraire, c’est la subs- 
tance de la religion antique et de la piété solidement fondée sur le 
Christ; c'est le vieil héritage de l’Eglise de Dieu, que cette vie, annoncée 
dès le temps des Prophètes, établie et inaugurée en Jean-Baptiste, 
alors que déjà se levait le soleil de la grâce nouvelle; célébrée haute- 
ment par le Seigneur lui-même; ardemment désirée enfin, devant 
Lui, par ses disciples : il vous souvient que lorsque les trois Apôtres, 
emmenés par Jésus sur la montagne sainte, contemplaient la gloire 
de sa Transfiguration, saint Pierre, — (tout hors de lui et ne sachant 
ce qu'il disait (31), en ce sens que, contemplant la majesté de Dieu, il 
paraissait vouloir enfermer le bien commun dans son bonheur parti- 
culier; mais, d’autre part, tout à fait présent à lui-même et sachant 
fort bien ce qu'il disait, lorsque goûtant la suavité de la vision divine, 
il comprenait et manifestait qu’il n’y avait rien de meilleur pour lui 
que d’en faire à jamais ses délices), — il vous souvient, dis-je, que 
saint Pierre demanda pour lui cette vie, toute d'intimité avec Dleu et 
les habitants du Ciel qu’il voyait aux côtés de Jésus : « Seigneur, 
s’écria-t-il, il nous est bon d’être ici ! Si vous le voulez, nous y dres- 
serons trois tentes, une pour Vous, une pour Moyse et une pour 
Elie » (32). Sans aucun doute, s’il avait été écouté, il n'aurait pas 
manqué de dresser ensuite trois autres tentes : une pour lui, une pour 
Jacques et une pour Jean. 

Après la passion du Christ, alors que le souvenir de son sang, 
récemment répandu, était encore tout brülant dans les cœurs des 
fidèles, les déserts se peuplèrent d’âmes affamées de solitude, prati- 


902 D). Ce passage de la Lettre d'Or est certainement un écho de 
l’Apologie. La vie solitaire — Guillaume nous le dira bientôt — apparaît 
de bonne heure au manteau royal de l'Eglise. Le mérite des fils de 
S. Bruno n’est pas d’avoir « innové », mais d’avoir rendu à l’Eglise du 
Christ une parure, une nuance, et non des moindres, de son vêtement 
polymite. 

(30) Matth. IX, 17. 

(31) Luc. IX, 33 et Marc. IX, 5. 

(32) Matth. XVII, 4. 
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quant la pauvreté d'esprit et rivalisant de zèle dans les exercices spi- 
rituels pour atteindre au fertile repos (33) de la contemplation divine. 
Parmi ces âmes, nous trouvons les Paul, les Macaire, les Antoine, les 
Arsène, et combien d’autres ! véritables consuls de cette république, 
au genre de vie toute sainte, noms éminents dans la cité de Dieu, 
ennoblis au service de leur âme et de leur Seigneur Dieu, chargés des 
couronnes triomphales de leurs victoires sur le siècle, sur le prince 
de ce monde et sur leur propre corps. 

Que ceux-là donc se taisent, qui prétendent juger de la lumière du 
milieu de leurs ténèbres, et qui, dans l’excès de leur mauvaise volonté, 
vous jettent à la face ce mot de « nouveauté » ; c'est eux-mêmes qu'il 
faut accuser de « vétusté » et de « vanité » ! Pas plus que le Seigneur, 


vous ne manquerez jamais d'hommes pour vous critiquer aussi bien. 


que pour vous louer. Laissez passer ceux qui vous approuvent et 
contentez-vous d’aimer en eux le bien qu'ils affectionnent en vous; 
taisez le nom de vos détracteurs et priez pour eux. Oubliant ce qui 
est derrière vous, allez hardiment de l’avant sans vous arrêter aux 
pierres de scandales que vous rencontrez à droite et à gauche le long 
du chemin. Vouloir répondre à ceux qui vous louent, ou fermer la 
bouche à ceux qui vous blâment, c'est perdre votre temps, — ce qui 
n'est pas un mince dommage dans une vie sainte comme la vôtre : 
quand on se hâte vers le Ciel, se laisser retenir, ne fût-ce qu’un 
moment, par les choses d'ici-bas, c'est nuire grandement à soi-même. 


+ 


* * 


Nous pourrions borner ici notre enquête. Ce premier 
chapitre de la Lettre d’Or semble mettre le point final à la 
lamentable querelle qui, dès avant l’A pologie, oppose deux 
branches de Ordre monastique : l’une qui se cabre der- 
rière sa propre tradition, fruit d’une évolution de l’idéal 
religieux, l’autre qui veut renouer les liens avec la tradition 
antique et revivre dans sa pureté et dans son intégrité 
l’idéai des premiers Pères. Nous disons que la Leïtre d’Or 
vient mettre fin à la querelle. De fait, elle tranche le débat 
et le ramène à sa juste proportion : que Cluny garde ses 
usages et ses coutumes! Mais que ses fils laissent en paix 


(33) Pingue ofium — repos fertile — féconde inaction. Expression 
très chère aux mystiques du M. A. qui désignent par elle la contempla- 
tion (— repos de l’âäme en Dieu). Il ne faut pas confondre ce delicatum 
otium, cet otium sanclitaiis avec l'otium desidiue, ou l’otium iners, qui 
désigne loisiveté, le repos stérile de l’âme tiède ou paresseuse. (Cf. 
Epistola Aurea, cap. VIII, n° 21). 
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ceux que leur zèle et leur soif de Dieu incite à prendre pour 
modèles ces « consuls » de la république chrétienne des 
premiers âges, ces « chevaliers » du Christ que sont les 
Paul, les Macaire, les Antoine. Pourquoi donc étouffer la 
flamme qui brûle au cœur des « novateurs »? Pourquoi 
mépriser le regain de jeunesse que le contact avec les Pères 
suscite dans l’Ordre monastique? — Voilà au fond tout 
l'argument de ce chapitre mémorable, où la générosité, la 
grandeur d’âme d’un Guillaume triomphe de l’étroitesse 
de quelques esprits chagrins. Pourquoi pousser plus 
avant ? 

Nous ne résistons pas cependant à la tentation de rap- 
procher cette querelle monastique, ou plutôt cette réaction 
contre l'apport en Occident de la pensée religieuse antique, 
d’une autre réaction, philosophique et théologique celle-là, 
plus sourde que la première, non moins profonde selon 
nous : la réaction de lAugustinisme médiéval contre les 
divers éléments, récemment importés d'Orient. 

Chose curieuse : à l’heure même où les Chartreux font 
resplendir en Occident la « lumière de l'Orient », — où 
Cîteaux réveille dans les cœurs la flamme du monachisme 
antique, les traductions des Pères Grecs, oubliées depuis 
deux siècles au fond des Bibliothèques royales (34), com- 
mencent à se répandre. Une étincelle jaillit au sein du 
conservatisme augustinien, qui menace bientôt d’embraser 
le monde de la théologie. Parallèlement se déclenche, dans 
les écoles universitaires, un véritable engouement pour 
l’hellénisme sous toutes ses formes (35). « Le XIT° siècle, 
— écrit D. Cappuyns — est l’âge d’or de l’influence érigé- 
nienne » (36), et c’est tout dire! Non seulement, en effet, 
la pensée du grand Irlandais est toute pénétrée d” « Orien- 
talisme », mais ses traductions des Pères (celle du Pseudo- 


r r 


Aéropagite, déjà révélé sans doute, mais resté la part du 


(34) Plusieurs de ces traductions étaient dues à l'intérêt porté par 
Charles le Chauve à la littérature grecque et avaient été faites à sa 
demande. 

(35) Cf. M. »e Wurr, Histoire de la Philosophie médiévale, t. I, pp. 
66-74, et E. BrémiEr, Histoire de la Philosophie, t. I. p. 568 et sp. 

(36) D. Maïeuc Cappuyns, O.S.B., Jean Scot Erigène, sa vie, son 
œuvre, sa pensée, Paris, Desclée, 1933, p. 245. 
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petit nombre, —- davantage celle de S. Maxime et de 
S. Grégoire de Nysse) mettent Occident en contact avec 
des doctrines inouïes jusque là. Mais alors nous assistons à 
un phénomène qui ressemble étrangement à celui constaté 
plus haut à propos des «monastica » : contre ces & nou- 
veautés », l’on s’insurge; en face de l’enthousiasme outré 
— (du moins jugé tel) — suscité par les vieux maîtres on 
se scandalise. Sans prendre la peine d’étudier les nouvelles 
doctrines, on se rebiffe, on rejette en bloc. A l’exception 
d’Origène (peut-être du Pseudo-Denys), tous les Pères 
Grecs sont en suspicion; on les taxe parfois d’hérésie ; plus 
souvent on les rend responsables des égarements de tel ou 
tel contemporain. 

« Beaucoup d’esprits cultivés, — nous dit le Père de 
Régnon, s’efforçaient de maintenir les études dans le sillon 
tracé par S. Augutin. Il semble que ces Conservateurs ne 
vissent pas sans quelque regret sortir de la poussière les 
œuvres des Pères Grecs. Un auteur, dont j’ai perdu le nom, 
écrivait à cette époque : € On cite un Jean de Damas; je ne 
l’ai point lu, abeat quo libuerit! » (37) — autrement dit, en 
bon français : Jean Damascène, allez vous promener! 

Certes il ne prise pas davantage la sainte patrologie 
grecque, ce savant Abbé normand, auteur d’une Réfutation, 
en trois livres, des erreurs de Pierre Abélard, et qui écrit 
quelque part : © Id trahere videtur (Abaelardus) a quodam 
Maximo, quem pulo Graecum fuisse, quem et Joannes 
Scotus usque ad haeresim imitatus est » (38). Plus loin, 
nous le voyons s’en prendre à Scot Erigène lui-même, 
coupable de faire usage d’un vocabulaire inusité, et d’ail- 
leurs soupçonné d’hérésie à cause de ses subtilités (39). 


(37) Ta. DE RÉGNON, S.J., Etudes de théologie positive sur la Sainte 
Trinité, Paris, Retaux, 18992, t. 11, chap. L", p. 11-12. 

(38) Disputatio catholicorum Patrum adversus Dogmata Petri Abae- 
lardi, P. L. 180, col. 288 A. C’est par erreur que cette « dispute » a été 
attribuée à Guillaume de Saint-Thierry ; cf. D. A. Wizmarr, La série et 
la date des Ouvrages de G. de S. T., dans Revue Mabillon, 1924, p. 161 
et E. Vacanpar», Vie de Saint Bernard, Paris, Lecoffre, 1902, t. II, 
p. 164. 

(39) « Quod autem temporalitatis hujus cursum vocat involucrum, 
Joannem Scotum sequitur, qui frequentius hoc inusitato vocabulo usus, et 
ipse pro sua subtilitate de haeresi notatus est » Disput. cathol. col. 322 
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Sans doute, sans doute, ce ne sont là que des témoi- 
gnages isolés, mais qui semblent bien traduire l’esprit 
général de l’époque, l'esprit du moins de certains milieux 
influents. La condamnation d’Erigène (40), un siècle plus 
tard, prouvera qu’on n’a rien compris non seulement à sa 
doctrine, mais à la doctrine des ses Maîtres, les Maxime et 
les Grégoire (41); Guillaume de Malmesbury nous dit 
d’ailleurs explicitement : &A Latinorum tramite deviavit 
(Joannes Scotus), dum in Graecos acriter oculos intendit; 
quare et hereticus putatus est » (42). Son amour exagéré 


A. Le vocabulaire de Jean Scot serait plus en cause que sa pensée ; voir 
à ce sujet : D. CaPPUYNS, op. cit. Conclusion, p. 385. 

(40) Il n’est peut-être pas inutile de rappeler ici, d’après un historien 
impartial d’Erigène, les circonstances de cette condamnation : « Ce fut à 
l’occasion de l’hérésie amauricienne. Les disciples d'Amaury de Bène se 
réciamaient du Perifision pour leurs opinions panthéistes et trinitaires » 
(comme d’autres panthéistes devaient se réclamer plus tard de la Lettre 
aux Frères du Mont-Dieu; cf. note de M. PourrarT, dans Vie Spirituelle, 
t. LI, avril 1937, p. 62). « Le concile de Paris de 1210 les condamna au 
bûcher et ordonna qu’on brüûlät leurs livres, entre autres le De Divisione 
naturae. Et pour confirmer la sentence, le pape Honorius III (1225) 
donna ordre « que le livre intitulé Periphisis, où fourmillent les vers de 
la perversité hérétique, soit recherché... et envoyé à Rome... pour y 
être brûlé... Cette sévérité extrême s’explique par l’acharnement tout 
particulier que l’on mettait à combattre la nouvelle secte, dans laquelle, 
à tort ou à raison, le De Dicisione naturae se trouvait compromis. Elle 
fit loi désormais. C'était la seconde fois que Jean Scot expiait pour le 
péché d’autrui ». D. CapPuyxs, op. cit. pp. 247-248-2949. Nous n’envisa- 
geons ici que ia condamnation brusquée d’Erigène en 1225, non les raisons 
qui ont motivé l'inscription au catalogue de l’Index du « De Divisione 
naturae », en 1684. 

41) Erigène est-il plus « panthéiste » que le Pseudo-Denys et Maxi- 
me?... Dom Cappuyns ne le croit pas (cf. op. cit. p. 385). M. F. VERNET 
non plus, cf. Erigène, dans Dictionnaire de Théol. Cathol. t. V, col. 
424-495. De son côté, M. GiLsoN à tenté de démontrer l’orthodoxie de 
Jean Scot par un rapprochement, plus ingénieux que fondé peut-être, 
entre un texte de ce dernier, et à la fois un texte de S. Maxime et un 
autre de S. Bernard, (Maxime, Erigène, S. Bernard, dans Aus des 
Geisteswelt des Mittelalters, 1, pp. 188-195). L’argument convaincra-t-il 
personne ? 

Pour ce qui est du prétendu agnosticisme de J. Scot, on lira avec 
intérêt l’étude du R. P. J. MarécaL, S.J,: L’écho des doctrines Grec- 
ques chez Jean Scot Erigène, dans Etudes sur la Psychologie des Mys- 
tiques, Paris, Desclée, 1937, t. II, pp. 133-141. 

(42) P. L. t. 180, col. 1652 B. 
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des Grecs, voilà bien la raison profonde des suspicions qui, 
dès le XII° siècle, pèsent sur ce grand penseur (43). En 
théologie, en mystique, aussi bien qu’en ascétique, la 
hantise des « nouveautés » — surtout quand elles venaient 
d'Orient — avait pris dans certains esprits la forme d’une 
idée fixe. 


* 
x *# 


Et Guillaume de Saint-Thierry? Quelle place tient-il 
dans ce nouveau conflit — Exactement la même place 
que dans le conflit monastique! Nous possédons en effet 
de lui un véritable plaidoyer en faveur de la pensée 
grecque, une sorte d’ & apologie » plus éloquente à vrai 
dire que celle qu’on a lue plus haut sur l’idéal monastique. 
Ce plaidoyer, cette apologie c’est l’œuvre de Guillaume. 

Jusqu’à ces dernières années — jusqu’à ces derniers 
mois peut-être, il eût semblé présomptueux d'avancer que 
les Pères Grecs eussent exercé quelque influence sérieuse 
sur la pensée de Guillaume, tant était forte sur les esprits 
l'emprise d’un Augustin, unique maître du pieux Abbé (44). 
Maintenant le fait est acquis : Guillaume s’est laissé tenter, 
Guillaume a été conquis par lOrient philosophique et 
théologique, non moins que par l'Orient monastique : les 
derniers de ses ouvrages (qui ne sont pas les moindres, 
certes) portent l’indiscutable empreinte de la pensée orien- 
tale. 

Nous avons raconté naguère (45) comment nous ac- 
quîimes enfin la certitude de cette influence prépondérante, 
en qui déjà nous avions foi (46), mais qu'aucun texte 


(43) C’est, selon nous, le nœud du problème. Victime des erreurs 
d’autrui, Erigène ne l’est pas moins d’une sorte de préjugé, qui est loin 
d’être écarté. Bien rares seront les théologiens qui voudront lire le 
De Divisione naturae à la manière de D. Cappuyns... et des premiers 
lecteurs de Jean Scot, parmi lesquels il faut citer Guillaume de Saint- 
Thierry lui-même. 

(44) Voir par exemple DE RÉGNON, op. ct. t. II, p. 40. 

(45) J.-M. DÉCHANET, Aux sources de la Doctrine spirituelle de Guil- 


laume de Saint-Thierry, dans Collectanea Ordinis Cisterciensium 


Reformatorum (abbaye du S. C. de Westmalle, Belgique; rédacteur : 
D. Camille Hontoir, abbaye de Forges les Chimay, par Bourlers) annus 
V, ne 3, oct. 1938, pp. 189-190, et n° 4, jan. 1939, pp. 262-278. 

(46) Voir à ce sujet notre article : À propos de la Lettre aux Frères 
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proprement dit ne nous permettait de préciser. Tou- 
jours soucieux de rapprocher les doctrines un peu concises 
de la Lettre aux Frères du Mont-Dieu (que nous étudions 
alors) — des développements plus spéculatifs dispersés 
dans les autres écrits de Guillaume, nous nous étions 
arrêtés à l’opuscule « De la nature du Corps et de 
l’Ame » (47) — compilation, nous dit Guillaume, dont 
« les idées et les mots sont empruntés à divers ouvrages 
de physique et de philosophie d’une part, aux écrits de 
«Docteurs Ecclésiastiques » d’autre part » (48). Parmi ces 
inspirateurs. nous avions déjà relevé, à la suite de Monsieur 
Combes (49), outre Constantin l’Africain et les médecins 
arabes, l’auteur de l’Hexaméron, saint Ambroise (50); 
saint Augustin également, dont l’opuscule reproduit, de ci 
de là, quelques passages (51). Mais le « docteur ecclésias- 
tique » dont se réclame le corps du traité nous échappait 
encore et nous ne pardonnions pas à Guillaume de nous 
avoir ainsi caché le nom d’un de ses maitres préférés. 
C’est alors que la Providence nous conduisit dans les eaux 
cappadociennes : le traité fondamental, sur lequel repose 
tout l’édifice spirituel de Guillaume, — la Lettre d'Or en 
particulier — était textuellement tiré du « De Hominis Opi- 


du M. D., Guillaume et Bernard, dans Collectanea, n° 2, juillet 1938, 
pp. 86 et 91. Le premier soupçon de l'influence grecque nous vint en 
comparant certains passages de la Lettre d'Or avec les textes augusti- 
niens dont ils étaient inspirés. C’était bien les mêmes mots, parfois les 
mêmes phrases ; mais l’atmosphère générale était toute autre. En revan- 
che, cette atmosphère, nous la retrouvions, vers le même temps, dans 
l’étude de Madame Lor-Boronine, La doctrine de la Déification dans 
l'Eglise grecque (référence à l’appendice), étude qui nous a littéralement 
mis sur la piste des sources de Guillaume. 

(47) De natura corporis et animae libri duo, P. L. 180, col. 695-726. 

(48) Ibid. Prologue, col. 695. 

(49) A. Comes, Un témoin du Socratisme chrétien au XVe siècle, 
Robert Ciboule, dans Archives d'Histoire doctrinale et littéraire du 
Moyen-Age, 1933, pp. 252-257, 

(50) Lib. VI, cap. VII-VIII-IX, P. L. 14, col. 271-288. 

(51) De nat. corp. et anim. col. 723 A-724 D. Le passage reproduit 
succinctement De quantitate animae, P. L. 32, col. 1074-75-76. Le De 
Trinitate est également en cause, par ex. col. 722 B. La finale de 
l’opuscule trahit en outre l'influence d’Origène : reot &pyüy (De Princi- 
püis, lib. II, cap. VIII, et autres). 
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ficio » (52). Peu après cette découverte, nous atteignions 
l «intermédiaire », le Maître qui avait révélé Saint Gré- 
goire de Nysse à Guillaume : Jean Scot Erigène, dont la 
Physica animae reproduit la traduction des Sermons «ad 


Imaginem » (53). 
Tous ces détails ont leur intérêt et le lecteur excusera 


cet excursus. Ajoutons que les sources grecques de la doc- 
trine de Guillaume ne se bornent pas au traité De hominis 
Opificio (54). La Lettre aux Frères du Mont-Dieu,l Enigme 
de la Foi, le Commentaire sur le Cantique, l'Exposition 
sur l’Epître aux Romains trahissent l’influence d’Origène, 
de Grégoire, de Maxime, du Pseudo-Denys (55), sans 
oublier leur interprète : l’ancien « Magister » de Laon, 
Erigène (56). Bref, nous avons dans les écrits de l’ex-Abbé 


(52) P. G. 44, col. 127-239. 

(53) Cette traduction a été découverte à Bamberg par Dom M. Cap- 
puyns (cf. op. cit. pp. 173-176) manuscrit B. IV-13, f. 88 r-114 r. Nous 
devons à l’obligeance du R. P. d’avoir pu confronter le texte de ce ma- 
nuscrit avec les emprunts faits par Guillaume au De hominis opificio. 
On trouvera dans Collectanea, janvier 1939, les conclusions de notre 
enquête. 

(54) Dans l’Appendice qu’il consacre à Guillaume de S. T., (cf. E. 
Gizson, La théologie mystique de S. Bernard, Paris, Vrin, 1934, p. 216 
et seq.). M. Gilson fait allusion aux résonnances dionysiennes — voire 
érigéniennes — que laisse entendre la Lettre d'Or ; l’éminent professeur 
«n’a pourtant pas réussi à en retrouver la source chez Denys ni chez 
Erigène » (op. cit. pp. 224-25, note 3). 

(55) L'influence grecque n’apparaît guère dans les premiers écrits de 
Guillaume. Le De contemplando, le De natura et dignitate amoris, une 
partie des Meditativae Orationes sont nettement augustiniens (la 
méthode d’introspection triomphe en particulier dans le De contem- 
plando). Il semble que ce ne soit qu'après son entrée à Signy que notre 
auteur se soit inspiré de la pensée grecque. Le Speculum Fidei, avant 
l’Epistola aurea et son fondement le De natura corporis et animae, 
trahissent d’autres influences que celles des Maîtres latins. Nous espé- 
rons faire le point dans la suite de nos articles sur les sources de Guil- 
laume. 

(56) C’est une hypothèse avancée par Dom Carpuyxs que le grand 
Irlandais aurait enseigné la grammaire et l’exégèse à Laon (cf. op. cit. 
p- 65). D'autre part nous savons qu’Anselme de Laon se réclame de ce 
Maître (cf. Dr. FR. BLIEMETZRIEDER, Trente-trois pièces inédites de 
l’œuvre théologique d’Anselme de Laon, dans Recherches de Théologie 
Ancienne et Médiéoale, ® année, 1930, p. 55, note 6. Enfin, Guillaume 
ayant suivi les cours du séudium de Laon avant d’entrer à Saint-Nicaise, 
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de Saint-Thierry le témoignage éclatant d’une admiration 
profonde pour la pensée de l’Orient et | « ORIENTALE 
Lumex » du défenseur des premiers Chartreux, prend sous 
la plume de ce disciple de Grégoire et de Denys, un sin- 
gulier relief. 


xx 

Que dans cet accueil chaleureux fait aux écrivains grecs, 
Guillaume ait eu nettement conscience de trancher sur cer- 
tains milieux classiques de son temps, de faire au fond 
ŒUVRE NOUVELLE et de s’exposer par là aux traits enflammés 
des critiques, c’est ce qui ressort, croyons-nous, des ob- 
servations suivantes. 

Et d’abord, sur ses sources grecques, Guillaume garde 
le plus complet silence, alors qu’il laisse rarement passer 
occasion de citer ses maîtres latins. 

Dans le Prologue du traité « De la nature du corps et 
de l’âme », il écrit : « Scias autem quae legis non mea esse; 
sed, ex parte physicorum vel philosophorum, ex parte vero 
ECCLESIASTICORUM DOCTORUM, nec lantum eorum sensa, sed 
ipsa eorum sicut ab eis edita sunt, dicta vel scripta, quae 
excerpta ex libris eorum his in unum congressi » (57). Et 
dans la Préface de la Leitre d'Or, il nous dit qu’il a tiré 
ses dissertations sur l’âme des livres de ceux qui ont soin 
de veiller à leur salut — « illud autem ex eorum qui cu- 
randis animabus invigilant libris decerpens » (58). Pour- 
quoi ne pas nommer l’Evêque de Nysse, puisqu’en fait il 
s’agit de lui, puisqu'il est presque seul en cause? 

Même réserve à propos des sources du Commentaire 
de l’Epitre aux Romains. Cette Exposition, lisons-nous, 
se recommande en premier lieu de S. Augustin, en second 
lieu de S. Ambroise, d’Origène, et d’un grand nombre 
d’autres docteurs, sans parler de quelques Maîtres contem- 
porains « de quibus certum habemus non praeteriisse eos 
in aliquos terminos quos posuerunt Patres nostri » (59). 


l'influence de l’auteur du De Divisione naturae sur sa pensée s'explique 
aisément. 

(57) P. L. 180, col. 695. 

(58) Epistola aurea, édition de Mabillon 1690, col. 200 D. 

(59) Expositio in Epistolam ad Romanos, P. L. 180, col. 547 À. 
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Enfin, parlant de son « De Trinitate » : VEnigme de la 
Foi, cet opuscule aux résonnances dionysiennes, Guillaume 
nous confie qu’il lui a donné ce nom en raison de son 
obscurité et «quia rationes et formam fidei secundum dicta 
et sensus CATHOLICORUM PATRUM summatim continere vi- 
detur » (60). 

Quels sont donc ces « Pères Catholiques », ces « Doc- 
teurs Ecclésiastiques », ces « Maîtres contemporains »P 
Nous avons déjà mis la main sur l’un ou l’autre d’entre 
eux, et la série n’est pas close! Mais quelle raison poussait 
Guillaume à garder à leur sujet un secret presque absolu ? 
Quelle raison, sinon la prudence, en face de la réaction 
dont nous avons parlé plus haut, de l’échauffement des 
esprits, systématiquement rebelles à tout ce qui était nou- 
veau et grec en particulier. L’hypothèse est d’autant plus 
plausible que la Préface de la Lettre d’Or fait clairement 
allusion à ce triste état de choses : Guillaume a cru devoir 
envoyer aux Frères du Mont-Dieu,en même temps que cette 
Lettre, l’ensemble de ses travaux littéraires. Après avoir 
énuméré les différents opuscules, il conclut : 


Lisez donc tous ces ouvrages, si non le premier, du moins alors 
le tout dernier [il s’agit précisément du traité « De natura corporis 
et animae]. tant je redoute de voir mes livres tomber dans les mains 
de ces gens qui, quoique ne faisant rien, critiquent tout ce que font 
les autres : vieux et caduc comme je suis, autre Isaac, moins par la 
faiblesse de mes jambes que par les déficiences de mon intelligence, 
comment pourrai-je éviter leurs traits? Si donc mes livres ne renfer- 
ment rien d'utile, je préfère les voir livrés au feu vengeur par la main 
(plus prudente que sévère) de mes amis plutôt qu’exposés aux mor- 
sures envieuses de ces DÉTRACTEURS. Dieu nous a appelés dans la paix ; 
nous devons veiller à bien faire non seulement devant Lui, mais 
encore devant les hommes. « Prenez garde de rien faire qui soit pour 
votre frère une pierre d’achoppement », recommande encore l’Apôtre, 
avec une particulière instance. Quoiqu'il en soit, quiconque lira mes 
écrits d'une âme fraternelle, n’y trouvera rien qui puisse l’offenser ou 
le révolter, comme si je n'étais qu’un présomptueux (à supposer, 
bien entendu, qu'il n'y trouve rien pour sa consolation et son édifi- 
cation). Et, sans parler d'édification, quiconque me lira en ami sup- 
portera facilement mon peu de sagesse; il n’interprétera pas ma 


(60) Episi. aurea, éd. Mabillon, 198 E. 


a 
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simplicité dans un mauvais sens, en raison surtout du motif exposé 
plus haut, à savoir que, totalement ignorant des travaux du dehors 
et déjà brisé par l’âge, — sans parler des infirmités, — je n'aurais 
pu, sans la protection de cette étude, échapper à la tyrannie de l’oi- 
siveté, qui, au dire de l’Ecriture, apprend à faire beaucoup de 
mal (6r). 


À vrai dire, tant d’humilité dissimule mal les angoisses, 
les appréhensions de l’auteur. Comment ne pas rapprocher 
ces lignes des pages rapportées plus haut, où Guillaume 
fait allusion aux détracteurs des Frères du Mont-Dieu ? Ces 
derniers avaient trouvé un défenseur, un apologiste; Guil- 
laume, lui, se sentait bien seul en face de terribles cri- 
tiques et il n’était plus en âge de défendre ses doctrines 
contre ces loups dévorants. Son œuvre certes pouvait 
périr! Mais qu’elle soulevât les passions, — à l’instar de 
telle ou telle autre — qu’elle devint pour certains esprits 
pierre d’achoppement ou de scandale, c’est à quoi sa cons- 
cience délicate ne pouvait se résoudre. De là cette prière 
instante qu’il adresse à ses correspondants. 

La Providence cependant veillait sur l’œuvre de Guil- 
laume et lui suscitait bientôt un tout puissant protecteur : 
dès la seconde moitié du XII° siècle, — par un de ces acci- 
dents, où il faut voir plus que l’erreur de quelque scribe 
étourdi, — la Lettre aux Frères du Mont-Dieu passait 
pour l’œuvre de saint Bernard (62). Et nous ne sommes 
pas certains que, sans l’auguste patronage de ce Doc- 
teur « énsignis et excellens » (63), le chef-d'œuvre de Guil- 
laume eût échappé à la tourmente (64). 


(61) Epist. aurea, Praefatio (Mabillon, col. 200 EF, 201 A). On trou- 
vera le texte latin critique établi par D. Wilmart dans : Revue Bénédic- 
tine, XXX VI° année, 1924, p. 240, K 7. 

(62) Voir à ce sujet les articles de D. Wicmarr : Les écrits spirituels 
des deux Guigues, n°5, dans Revue d’Ascétique et de Mystique, V, 1924, 
janvier-avril, et La Préface de la Lettre aux Frères du Mont-Dieu, dans 
Revue Bénédictine, t. XXX VI, 1924, pp. 229-247. | 

(63) L'expression est de Tauler (sermon pour le 19° dimanche après 
la Trinité) qui cite la Lettre d'Or, mais la tient pour œuvre de S. Ber- 
nard, comme tous ses contemporains. | 

(64) Et nous entendons par là, non seulement la « réaction anti- 
grecque » des Xil et XIIIe siècles, mais toutes les réactions « anti- 
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Nous avons, dans cet article, abordé trop de sujets pour 
en épuiser aucun (65). N’eussions-nous fait que rappeler à 


mystiques » qui se sont produites au cours des àges (cf. K. VERNET, La 
Spiritualité Médiévale, Paris, Bloud, 1928, Conclusion, pp. 208-209). 

Des panthéistes ont voulu se réclamer de la Lettre d'Or; c’est 
GersoN qui nous l’apprend : « Dicunt ergo quod talis anima (transfor- 
mata in Deum) perdit se et esse suum et accipit verum esse divinum, sic 
quod jam non est ereatura nec per creaturam videt aut amat Deum, sed 
est ipse Deus qui videtur et amatur. Hanc insaniam voluerunt aliqui 
trahere ex verbis Bernardi in Epistola ad Fratres de Monte Dei » (De 
mystica theologia speculativa, Consid. 41, t. IIS, p. 39%) cité par M. P. 
PourrarT, dans Vie Spirituelle, t. LI, 1937, p. 62. Le même phénomène 
s'était peut-être produit bien avant le XIV® siècle et il est à peu près 
certain que la terminologie de Guillaume, malgré ses atténuations, a dû 
choquer, pour ne pas dire plus, certains « conservateurs » augustiniens 
dès le XIIe et XIIIe siècles. Mais le nom de S. Bernard suffit alors pour 
écarter tout soupçon d’hétérodoxie. Actuellement notre critère est tout 
autre ! C’est la connaissance des sources et non le patronage d’un Doc- 
teur illustre qui nous permet de juger du bien-fondé de la terminologie 
de la Lettre et de la parfaite orthodoxie de ses formules. D'ailleurs, sans 
ce recours aux sources grecques de Guillaume, on risque fort de ne rien 
comprendre à la doctrine de la Lettre et de ne pas saisir la portée des 
théories qui l’étayent : celle des passions, par exemple (n’a-t-on pas con- 
fondu naguère l’ändfeta dont parle Guillaume, avec l’impeccabilité ?), 
celle des « Théophanies », de la « Déification » per caritatem, du rôle 
transcendant de l'Esprit Saint dans l’Intellectus-A mor, et bien d’autres 
encore ! 

Ces remarques, faut-il le dire, ne visent que les théoriciens de la 
mystique spéculative. Dans la pratique, les doctrines de la Lettre aux 
Frères du Mont-Dieu sont simples, accessibles à tous. Nous nous refu- 
sons à croire qu'eiles puissent jamais tromper les âmes. De faux mysti- 
ques ont pu et pourront toujours s’abriter sous quelques formules (en fait 
quelle est l’hérésie qui ne s’appuie sur l’Ecriture ?) Ce n’est pas dire que 
la lecture de ce précieux directoire présente beaucoup plus de dangers 
que celle de l’Imitation ou de l'Evangile. Seuls quelques théologiens, 
prisonniers des formules scolastiques ou autres, pourront flairer du 
panthéisme, là où Guillaume parle le langage des mystiques de tous les 
temps. 

(65) La plupart seront repris dans la suite de nos articles sur les 
sources de Guillaume ; Guillaume et Erigène, Guillaume et ses Maîtres 
Eatins, etc., enfin dans l'étude définitive qui paraîtra sous le titre : Un 
miroir de l'idéal monastique au XII° siècle, La Lettre d'Or, texte et 
traduction avec notes historiques et théologiques abondantes, précédée 


d’une vie de l'acteur et suivie d’un essai de synthèse, (Collection Cister- 
cienne). 
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l'attention des théologiens cette période préscolastique 
aussi riche qu’inexploitée, que nous aurions atteint notre 
but. Nous espérons avoir fait plus : en tentant de rappro- 
cher deux conflits, deux réactions, qui, selon nous, se font 
pendant et s’éclairent mutuellement, peut-être avons-nous 
contribué à apporter quelque lumière sur un des points 
névralgiques de l’histoire de la pensée chrétienne : la ren- 
contre, en Occident, des deux traditions qui se partagent 
le génie antique, celle des Pères Grecs qui forment bloc et 
celle de saint Augustin. 

Le tempérament latin semble n’avoir conservé de cette 
première prise de contact qu’une impression d’étourdisse- 
ment. Les uns firent fête aux « nouveautés », mais, dans 
leur empressement, s’égarèrent ou provoquèrent, par une 
sorte de dédain pour la tradition classique, la réaction que 
Von sait. [Le zèle intempestif de certains Cisterciens ne 
contribuait-il pas dans le même temps à raidir certains 
Clunistes dans leur position ?] D’autres, par contre, s « im- 
munisèrent » : éblouis et puis déroutés par un vocabulaire 
aussi neuf qu’audacieux à leurs yeux, ils réagirent vigou- 
reusement, sans même tenter de pénétrer la PENSÉE, et de- 
meurèrent sous l’emprise d’un préjugé lamentable. D’autres 
enfin, prudents et sages, gardant le juste milieu, tentèrent 
de faire la synthèse entre les deux Traditions de l’univer- 
selle Eglise. Ils furent, hélas! l'exception (66). Dès la fin du 


(66) Outre Guillaume de Saint-Thierry, suivant l’exemple d’Erigène, 
on peut citer Fulbert de Chartres, Isaac de Stella, Hélinand, Adam le 
Chartreux, Hugues de Saint-Victor. L'école cistercienne semble avoir 
été, en général, favorable au mouvement (cf. M. JacquiN, L'influence 
doctrinale de Jean Scot au début du XIIIe siècle, dans Revue des Scien- 
ces Philosophiques et Théologiques, t. IV, 1910, pp. 104-106), ce qui ne 
peut nous étonner, après ce que nous savons d’un de ses maîtres princi- 
paux, Guillaume, et de l'esprit général de l'Ordre, revenant à l'idéal 
ascétique et mystique des Pères du Désert, lequel d'ailleurs est insépa- 
rable de la tradition théologique de l’Orient. 

Un article récemment paru du Dictionnaire d’Histoire et de Géogra- 
phie Ecclésiastique, fascicule LIX-LX, col. 1363-1369 (R. Mozs, S. J., 
Burgundio de Pise), nous permet de compléter cette note. L'auteur nous 
apprend en effet que le Pape Cistercien, Eugène III, fit entreprendre par 
Burgundio de Pise la traduction de plusieurs écrits importants des Pères 
Grecs : entre 1148 et 1150, ia traduction du traité De la Foi Orthodoxe, 
de S Jean Damascne ; en 1151, celle des Homélies sur S. Matthieu, de 
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XII: siècle, le mouvement « scolastique », avec laristoté- 
lisme, emportait les esprits chrétiens aux antipodes d’une 
pensée, platonicienne jusqu’en ses moëlles. Ainsi fut man- 
quée, selon nous, l’occasion la plus heureuse qui se soit 
jamais présentée de réunir Occident et Orient dans une 
pensée commune. Elle ne devait plus revenir. Aujourd’hui 
encore, nous souffrons, Occidentaux et Orientaux, d’une 
incompréhension mutuelle, due à lopposition formelle, 
radicale pour certains esprits, des deux Traditions de 
l'Eglise (67). Puisse l’étude de préscolastiques qui, comme 
Guillaume de Saint-Thierry, ont puisé à l’une et à l’autre 
de ces Traditions vivantes (68), dissiper nos préjugés et 
mettre fin, une bonne fois, à trop de malentendus. 


Saint-André-lez-Bruges. 
fr. Jean-Marie Décnaner, O.S. B. 


S. JEAN CHRYSOSTOME, d’après un manuscrit grec demandé par Eugène 
III au Patriarche d’Antioche ; probablement aussi en 4152. la traduction 
du Commentaire sur Isaie, de S. Basire. Très significatif cet intérêt 
pour la Patrologie grecque chez un fils de S. Bernard! (d’abord Novice à 
Clairvaux, celui qui devint Eugène III, en 1145, avait été Abbé du mo- 
nastère cistercien des SS. Vincent et Anastase à Rome). 

(67) Ces deux traditions se sont développées trop indépendamment 
l’une de l’autre pour que cette opposition, déjà marquée au XIle siècle, 
n’apparaisse pas de nos jours à peu près irréductible. Mais ce n’est 
qu’une apparence : E. Denisorr, L'Eglise russe devant le Thomisme, 
Paris, Vrin, 1937, nous offre un essai de rapprochement. 

(68) « Notre conviction, écrit le R. P. Concar, est que l’une et l’autre 
Traditions sont vivantes dans la foi de l'Eglise et la pensée des grands 
théologiens [...]. Seulement trop de concepts se sont appauvris et 
sclérosés au sein des disputes « scolastiques », puis dans le désert trois 
fois séculaire traversé seulement par la maigre caravane des Manuels, 
d’un enseignement théologique figé » (Vie spirituelle, t. XLIII, mai 1935, 
supplément, pp. 106-107; voir aussi le début de l’article, pp. 91-92). Ne 
nous plaignons cependant pas trop! Des travaux comme ceux des 
PP. VizLer, MARÉCHAL, FESTUGIÈRE, Cappuyns, et bien d’autres, sans 


parler de mouvements spécialisés, nous permettent d’augurer un avenir 
meilleur. 
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APPENDICE 


Saint Benoît et les Pères du Désert. 
Essai de mise au point. 


Nous ne nous dissimulons point ce que notre position tout au 
long de l’article qu’on vient de lire — au début principalement — 
peut avoir de personnel et même de franchement nouveau. Le 
lecteur s'étonnera peut-être qu’un « Bénédictin noir » (héritier 
présomptif de Cluny) prenne parti pour Citeaux et veuille remettre 
à l'honneur cet idéal des Pères du Désert, qui n'aurait rien de com- 
mun — c’est une thèse assez courante —— avec celui de saint Benoît 
ramassé et codifié dans la ÆRegula Monachorum. Nous voulons 
donner ici les raisons de notre pensée et, sans prétention d’ailleurs, 
justifier notre point de vue. 

Pour rapprocher l’un de l’autre l'idéal des Pères du Désert et 
l'idéal de saint Benoît, il importe de saisir l’âme de la « conversatio » 
des Pères et de s’entendre sur l'esprit de la Règle de saint Benoît. A 
notre avis la première est trop peu connue; le second est trop sou- 
vent déformé. 


[Il 


En parlant de « Père du Désert », l'imagination se représente le 
plus souvent un homme qui n’a plus rien d’humain, qui ne mange 
pas, qui ne dort guère, qui gémit sous des instruments et pratiques 
de pénitence, ou passe sa vie — si l’on peut appeler cela une viel — 
debout au faîte d’une colonne. Rarement on pousse plus avant. 
L’extérieur étonne et rebute; on passe sans soupçonner l’âme, com- 
bien prenante cependani ! 

Au fond, cette âme, elle vibre déjà tout entière dans l’Exhorta- 
tion au Martyre de l'immortel Alexandrin, Origène. La vie dans le 
Christ, l’imitation da Christ, a de bonne heure hanté les chrétiens. 
Le martyre apparaît très tôt dans l'Eglise comme le chemin le plus 
sûr vers cette imitation parfaite, et toute la vie chrétienne est pré- 
sentée comme une préparation au martyre. Après les persécutions, le 
martyre sanglant ayant disparu, on y suppléera par un martyre non 
sanglant : l’ascèse, et dans cette nouvelle arène, les athlètes du Christ 
ne manqueront pas | 

De ce nouveau genre de martyre, le monachisme apparaîtra vite 
comme le champ d'élection. Suivre le Christ, reproduire le Christ 
souffrant, voilà au fond le vrai mobile qui pousse au désert tant 
d’âmes généreuses. « L'idéal qui inspire cette démarche, n’est pas 
celui d’un renoncement, poursuivi pour lui-même, voulu par haine 
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de soi et du monde; c’est bien plutôt un idéal positif que les Pères 
du Désert ont hautement affirmé et recommandé à leurs disciples » 
(article Ascèse, dans Dictionnaire de Spiritualité, 1. I, col. 969). 
Le programme de la vie anachorétique, le pain quotidien du désert, 
la fin du moine de Scété, ce n’est point l’ascéticisme, pour reprendre 
un mot barbare, mais la sublime 6ewpia, ou vision de Dieu dans 
l'amour, avec sa longue et laborieuse préparation : la Pioc mpaxruxdc, 
vie active au sens très spécial du mot : vie de purification, de déta- 
chement volontaire, en vue de l’adhérence à Dieu. Et toujours, domi- 
nant le tout, informant cet idéal, nécessairement sévère, la grande 
pensée paulinienne : parfaire ce qui manque aux souffrances du 
Christ. 

Sans insister davantage, nous renvoyons le lecteur qui voudra se 
faire une idée complète, intégrale, donc juste, de l'idéal monastique 
des Pères, à l’article des PP. Viczer et OLpne-GaziArD : l’Ascèse 
chrétienne, B. Période patristique, dans le Dicé. de Spir., t.I, col. 
964-977 ; et, pour un aperçu plus synthétique, à l’étude lumineuse 
de Madame Lor-Boronwe : La Déification dans l'Eqlise grecque 
Jusqu'au XZe siècle, Revue d'Histoire des Religions, tt. CV, pp. 5- 
43; CVI, pp. 525-574; CVII, pp. 8-55 ; 2e et 3e partie : Les Voies de 
la Contemplation, dont voici le schéma rapide : « Se perdre, revi- 
vifiés par l'Esprit Consolateur, dans l’abîime du Christ; se retrouver 
avec Lui en la Lumière Trine, voilà le tracé et la fin de l'finerarium 
mentis des Spirituels grecs. Tous, en commençant par les anacho- 
rêtes du désert, premiers fervents de l’Acuyiu, ont parcouru les étapes 
ascendantes de la « voie royale », sans en brûler aucune. Ils l'ont 
suivie pas à pas, avec une lenteur voulue, sagement calculée, à tra- 
vérs la mortification, la pénitence et la prière, jusqu’à l'illumination 
charismatique totale de l’âme [...] Purgation, illumination, union 
transformatrice et déification participée [...] tout se tient, tels les 
chaînons d’une seule chaîne d’or reliant la terre au ciel [...]. Le 
chemin de la perfection reste toujours l’Imitation, ou Vita in Christo, 
symboliquement interprétée en ses diverses parties [...]. L’ascèse, 
nerf vivant de toute la roûëts est, nul ne l’ignore, la pièce- maîtresse 
du système, lui-même intégré dans l’anthropologie patristique. La 
doctrine nous en est bien connue : l’homme, né pour la béatitude de 
l’adoption divine, perdue, puis recouvrée et renforcée par l’Incarna- 
tion, le chrétien, pour être parfait selon l’ordre du Maître, doit 
charger sa croix et Le suivre, afin de réaliser sur terre son destin 
surnaturel » (Op. ett., 2° partie, pp. 525-26-27). Et vraiment, à les 
suivre ces « géants de l’énergie », dans leur « folie de la Croix », à 
les voir s'élever, à travers leur vie pénitente, sur les ailes du plus pur 
amour, on ne peut qu'être surpris de la logique de leur méthode, et 
du bon sens que dissimule la sublimité de leur vie. 
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La vie dans le Christ, voilà l’âme de l’anachorétisme, du mona- 
chisme primitif : le véritable Père du Désert c’est un homme qui 
cherche Dieu et qui se porte vers Dieu, en suivant généreusement, 
héroïquement peut-être, la voie royale de la Croix, la voie du Christ. 


Il 


Et le moine de saint Benoît, qu’est-il ? 

Voyons d’abord ce qu'il n’est pas ; la réalité positive nous appa- 
raîtra d’autant plus clairement ensuite. 

1. Le Moine est-il un homme d'église? — Pas nécessairement. 
On peut même ajouter sans crainte qu’il ne l’est pas du tout, dans la 
pensée du Législateur. S. Benoît ne prévoit le prêtre (et le clerc) qu’à 
titre d'exception (Cf. Regula, cap. LX,... si quis de ordine sacerdo- 
tum in monasterio se suscipi rogaverit, non quidem citius ei adsen- 
tiatur...; cap. LXII : si quis Abbas sibi presbyterum vel diaconum 
ordinari petierit. ..) — D'autre part s’il organise son monastère sur 
le plan des communautés épiscopales d'Orient et d'Occident (l’Abbas 
n’est plus pour lui un « ancien », un « sage » comme chez les Pères, 
mais un « père », un représentant du Christ, à l’instar de l’Evêque 
dans son diocèse) cela n'implique évidemment pas, comme on le 
laisse parfois entendre, que S. Benoît ait voulu créer une institution 
ecclésiastique. Le prétendre, ce serait aller contre la Règle et contre 
la tradition antique. Jusque bien avant dans le Moyen-Age, l'institu- 
tion monastique reste dans l’ordre de la louange et de la perfection, 
non dans l’ordre de la sacramentalité. L'apparition des Ordres men- 
diants, la création des communautés de Chanoiïnes, est sans doute 
pour quelque chose dans cette course au sacerdoce (qu'on nous passe 
le mot!) qui se remarque dans les communautés bénédictines dès le 
XIIT° siècle, et qui inaugure le nouvel ordre de choses, dont nous 
sommes présentement les témoins. De nos jours la coutume est 
devenue loi : tout moine de chœur doit être prêtre. Est-ce un bien ? 
est-ce un mal ? Ce n’est pas à nous de répondre. 

2. Le moine de Saint Benoît n’est pas davantage l’homme de la 
liturgie au sens spécial qu’on donne à ce mot de nos jours. Il l’est 
devenu, c’est un fait, et il faut reconnaître que bien des choses dans 
la Règle le disposaient à cette mission, notamment l'importance 
accordée par S. Benoît à l'Opus divinum en commun, et la minu- 
tieuse ordonnance de cette œuvre monastique par excellence. La 
Règle en ce sens marque un progrès sur les Institutions des Pères; 
mais hâtons-nous d'ajouter qu'il serait presque aussi dangereux de 
situer l’essence du monachisme bénédictin dans la pompe et le 
déploiement du culte liturgique, que de voir dans les « records d’en- 
durance et les matches d’austérité des Pères du Désert » l'essentiel 
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de leur idéal. « Ici et là un aspect extérieur, facile à observer et 
propre à frapper l'imagination ». La réalité est tout autre. 

3. Enfin le moine de Saint Benoît n’est pas un homme de science, 
un travailleur infatigable, à qui Le ciel a réservé le fastidieux labeur 
du déchiffrement (ou de la copie!) des manuscrits. Il n’y a pas lieu 
d’insister : seul le vulgaire peut se tromper et prendre... l'ombre 
pour la proie | 


Mais alors qu'est-ce que le moine, le vrai moine de Saint Benoît? 

Très simplement, c'est un homme « qui n'a rien de plus cher que 
le Christ » — un homme qui cherche vraiment Dieu — et, corollai- 
rement, le moine est un homme de prière et un homme de pénitence. 

1. Nihil amori Christi praeponere (cap. IV). C'était déjà la 
devise du patriarche des Moines, saint Antoine! (Cf. D. Burcer, 
S. Benedicti Requla, éd. Herder, p. 21, note). Elle revient à chaque 
page de la Règle monastique. Il importe de la comprendre. Le Christ 
est vraiment le centre de la « conversatio » du moine bénédictin. El 
se présente à chaque instant aux regards de sa foi, tantôt comme 
chef, tantôt comme frère, ici comme juge, là comme exemplaire. 

Et il ne faut pas se dissimuler tout ce que cette « charité » du 
Christ comporte d’abnégation, de renoncement, d’anéantissement 
[C’est d’ailleurs la base de cette obéissance, « qui convenit his qui 
nihil sibi a Christo carius aliquid existimant » (cap. V)]. Aimer le 
Christ, c'est Le suivre ; suivre le Christ c’est L'imiter; c’est participer 
ici=bas à ses souffrances avant d’avoir part à sa gloire : « ut... 
passionibus Christi per patientiam participemur, ut et regno ejus 
mereamur esse consortes » (Prologus Reg.) — «imitans Dominum 
de quo dicit Apostolus : factus oboediens usque ad mortem (cap. VII, 
de Humilitate) — « abnegare semetipsum sibi, ut sequatur Chris- 
tum » (cap. IV). Concluons avec D. Butler : (Wedulla doctrinae 
S. Benedicti, pars LI, éd. Herder, pp. 168-169) « Jesus Christus heri 
et hodie : Ipse et in saecula (ebr., XIII-8) : his verbis comprehendi 
potest spiritus sti Patris nostri : a Christo enim orditur Regula; in 
Ipso finitur ; Vita Ejus et amor sunt totum propositum monachi. » 

2. En second lieu, le moine est un homme qui cherche vraiment 
Dieu : «st revera Deum quaerit » (cap. LVIITI) — un homme qui 
veut retourner à Dieu, la lächeté du péché, de la désobéissance, 
l'ayant éloigné de Lui, et qui s'engage, dans ce but, dans la milice du 
Christ Roi (début du Prologue) — un homme qui tient les yeux 
ouverts à la lumière déifique, et son oreille attentive à la parole de 
Celui, qui lui montre, dans sa bonté, le chemin de la vie (Prologue). 
« Le but premier, l’ambition suprême du moine est de posséder 
Dieu, de porter à un degré supérieur cette connaissance et cet amour 
dont le baptême a déposé le germe dans l’âme chrétienne. Partager 
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la vie divine, s’unir à la Vérité et à la Bonté mêmes et commencer 
ainsi dès ici-bas l'éternité bienheureuse, tel est l’objet primordial de 
la vocation monastique » (D. J. ne Hemprnnwe, l'Ordre de Saint 
Benoit, Maredsous, 1924, p. 3). Pour le dire d’un mot : le « béné- 
dictin, à l'instar de son Maître et Législateur, est un homme assoiffé 
de Dieu : « soli Deo vivere cupiens » (Grec. Macx. dial. L. II, cap. I). 

3. Homme de Dieu, le moine ne peut rien préférer à la prière, 
œuvre de Dieu par excellence, « si sollicitus est ad Opus Dei» 
(cap. LVII). Dès la huitième heure de la nuit (cap. VIII) sa bouche 
s’ouvre pour proclamer la louange divine (cap. IX). Quatorze psau- 
mes, avec leurs « Gloria », 3 leçons et 3 répons (davantage aux 
dimanches et jours de fêtes) le tiendront en haleine jusque vers la fin 
de la nuit (cap. IX) où la supplication de la Litanie, «id est Kyrie 
eleison », met fin à cette longue veille en présence de la Trinité (zb.). 
À peine le jour a-t-il paru, que sa prière reprend, plus ardente, avec 
ses Psaumes et ses Cantiques, ses Bénédictions et ses Laudes, son 
Cantique de l’Evangile, son chant solennel du « Pater » (cap. XII- 
XIID. Enfin au cours de sa journée, sept fois le moine abandonnera 
ses occupations, quelles qu’elles soient, pour se rendre à l’oratoire, 
« summa cum festinatione » (cap. XLIIT). Chaque « heure » de sa 
vie, toute à Dieu, s'ouvrira par le « Deus in adjutorium meum 
intende » (eap. XVIID) destiné à lui rappeler son infirmité de créa- 
ture, et la puissance et la bonté de Celui auquel il s’est donné. Et 
comme si cette prière solennelle, « in conspectu Divinitatis et ange- 
lorum ejus » (cap. XIX) n’était pas suflisante encore, on y joindra 
l'oraison « non in multiloquio, sed in puritate cordis et compunc- 
tione lacrymarum », oraison qui sera brève, à moins peut-être que 
par hasard — (et nous lisons entre les mots!) — l'inspiration de la 
grâce divine n'invite à la prolonger (cap. XX). D'ailleurs l'Oratoire 
du monastère sera tel qu’à toute heure du jour le Frère qui le désire 
puisse y entrer et prier dans la paix : « sed et si aliter vult sibi forte 
secretius orare, simpliciter intret et oret, non in clamosa voce, sed in 
lacrymis et intentione cordis » (cap. LIT). — Homme de la Zouange, 
le moine est aussi l'homme qui cherche Dieu dans le face à face de 
la prière privée. 

4. Enfin le moine de Saint Benoît est un homme de pénitence : 
« st sollicitus est ad oboedientiam, ad opprobria (eap. LVIIT). 

La mortification bénédictine mériterait toute une étude, d'autant 
plus que les historiens du monachisme ont tendance à la laisser 
quelque peu dans l'ombre. 11 est vrai que dans la Règle nous n'avons 
guère que la théorie, et nous sommes peu renseignés sur les prati- 
ques de pénitence que saint Benoît, Abbé, conseillait ou permettait 
à ses fils spirituels. 

L'esprit de la mortification bénédictine nous paraît être tout entier 
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dans les chapitres IV (Quae sunt instrumenta bonorum operum) et 
VII (De Humilitate) — auxquels on peut ajouter le Ve E Oboe- 
dientia) et le VIe (de Taciturnitate). 

« Abnegare semetipsum sibi — Corpus castigare — Delicias non 
amplecti — Jejunium amare — Saeculi actibus se facere alienum — 
Non esse superbum — Non vinolentum — non multum edacem — 
non somnolentum — Diem judicii timere — Gehennam expavescere 
— Multum loqui non amare — Verba vana aut risui apta non loqui 
— Mortem quotidie ante oculos suspectam habere — Desideria carnis 
non efficere — Voluntatem propriam odire » — Voilà quelques-uns 
des «instruments de l’art spirituel » qui parlent déjà bien haut! 
(cap. IV). 

Mais c’est surtout au chapitre VII que l'esprit de S. Benoît s’avère 
un esprit de mortificalion et de pénitence. L’humilité, cette attitude 
foncière du moine, cette atmosphère qui l'enveloppe, où qu’il soit et 
quoi qu'il fasse : « in Opere Dei, in oratorio, in monasterio, in horto, 
in via, in agro, vel ubicumque sedens, ambulans, vel stans », l’hu- 
milité est la vertu « bénédictine » par excellence. Elle repose toute 
d’une part sur le sentiment très net de la présence divine — présence 
redoutable au fond — qui ne quitte jamais le moine (cap. VII, pri- 
mus gradus) et d'autre part sur cette conscience habituelle d’être un 
pécheur, un indigne, qui courbe son front vers la terre et fait monter 
à ses lèvres les paroles du publicain : « Domine non sum dignus ego 
peccator levare oculos meos ad coelos » (cap. VII, duodecimus 
gradus). 

La crainte de Dieu, crainte amoureuse, chrétienne, crainte malgré 
tout, est pour le moine le principe d’une mortification sans répit : 
garde du cœur et du corps — répression de la volonté propre et des 
désirs de la chair — lutte acharnée contre la concupiscence et le 
monde des désirs pervers qui s’agitent en lui (premier degré). À cette 
crainte se rattachent le souvenir quotidien de la mort, la crainte du 
redoutable jugement de Dieu, la peur de l'enfer (et sa contre-partie : 
le désir de l'éternité bienheureuse), autant de mobiles qu'il faut se 
garder de négliger, si l’on ne veut fausser l'esprit du grand Patriarche. 

L'amour du Christ, qui s’épanouit d’ailleurs sur cette crainte un 
peu servile, donne à la mortification du moine un aspect moins mer- 
cenaire : c’est cet amour qui le pousse à briser sa volonté propre, 
pour se faire « obéissant jusqu’à la mort » (2e et 3e degrés) — à em- 
brasser la patience et à subir « tacita conscientia » toutes {es contra- 
riétés, épreuves et tribulations (4° degré). C’est encore l'amour du 
Christ, le désir d’imiter le Christ, qui rend le moine content « omni 
vilitate et extremitate » — l'invite à se proclamer de cœur comme de 
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« les opprobres des hommes et les rebuts du peuple » (7° degré). 
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Le moine qui réalise ainsi sa « vie dans le Christ » n’a plus de 
peine à se sentir à toute heure « reum de peccatis suis (12° degré). 
La conviction de n'être rien devant Dicu, rien par soi, sinon un pé- 
cheur, tout au plus un ouvrier pervers et indigne (6° degré) se tra- 
duit par la réserve, le silence, le maintien modeste (derniers degrés) 
et la sainte taciturnité (cap. VI) devient l'expression naturelle de sa 
vie humble et pénitente. 


Nous nous sommes quelque peu attardé sur cet aspect, parfois 
oublié, de la vie bénédictine. Saint Benoît, dans sa Règle, insiste 
davantage sur la mortification de l'âme et sur l’esprit qui doit dicter 
les pénitences corporelles. En revanche, sur ces dernières, la vie du 
saint Législateur, tant au Cassin qu’à Subiaco — de même que celle 
des premiers interprètes de sa pensée, parlent clair. À parcourir 
l'hagiographie des premiers siècles bénédictins, on est en droit de se 
demander si quelques-uns de NOS pères n’ont pas renchéri parfois 
sur l’austérité des disciples de Saint Antoine. 


II 


Un homme de Dieu — un soldat du Christ — un orant et un 
pénitent — voilà donc le « Bénédictin » rêvé par le Patriarche des 
moines d'Occident [Nous n'avons pas à juger ici des différents élé- 
ments qui sont venus, au cours des âges, se greffer sur cet idéal]. 
Qu'on veuille bien se reporter à l’esquisse tentée plus haut du véri- 
table anachorète : la conclusion s’imposera d’elle-même. 

Ce n’est point dire néanmoins que la Religion bénédictine soit une 
pure réédition des Institutions monastiques antiques. Elle tranche, 
elle innove, mais par le côté matériel beaucoup plus que par l’esprit. 
Le génie de saint Benoît est d’avoir su centraliser, codifier, régle- 
menter l’idéal des Pères du Désert, finalement adapté au tempéra- 
ment latin. Cela d’autres l'ont déjà dit (par ex. D. BErRLIÈRE, l’Ascèse 
bénédictine, Maredsous, 1927, p. 4). Donnons ici notre point de vue, 

Ce qui frappe dans les Institutions des Pères [et nous entendons 
par là tous les documents propres à nous faire saisir l'idéal des pre- 
miers moines, Vie de Saint Antoine, par saint Athanase, Histoire des 
Moines (IV: siècle), Histoire Lausiaque (V<), Apophtegmes (V°), les 
ouvrages de Cassien, de Jean Climaque et autres] — c’est une sorte 
d'indépendance assez caractéristique et qui met le moine, solitaire ou 
cénobite antonien, sous l'impulsion directe de l’Esprit-Saint. Au 
Désert, chacun réalise un peu à sa manière, dans la mesure de sa 
générosité d’une part, du souffle divin d’autre part, l’idéal commun : 
la vie dans le Christ. Madame Lor-Boronine, dans la seconde partie 
de l’article précité (p. 541 et seq.), nous donne une idée aussi complète 
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que suggestive de cette héroïque indépendance des soldats du Christ 
au Désert, indépendance qui repose sur une double foi : « la foi toni- 
fiante en la liberté humaine; la foi dans le secours divin » qui ne 
manque à aucune bonne volonté. Tous vont leur voie hardiment, 
forts de leur confiance et en eux-mêmes et en Dieu (synergisme), 
sans contrôle proprement dit, si ce n’est celui de l'Esprit. 

La Règle de saint Benoît marque une réaction profonde contre 
cette mentalité. Latin jusqu’au fond de l'âme, le Fondateur des 
Moines d'Occident marquera son Institution d’une empreinte bien 
latine, disons le mot, bien « romaine ». Conscient d'ailleurs du danger 
que présentait pour ses compatriotes cette liberté spirituelle, — té- 
moin de ses vissicitudes et des funestes égarements de certains 
moines livrés à eux-mêmes, il ne négligera rien pour faire de son 
Institution ce « fortissimum genus coenobitarum » dont le propre 
est de militer sous une Règle et sous un Abbé. Ce dernier sera investi 
d’un pouvoir presque absolu : rien ne se fera sans son ordre, rien 
n'aura lieu sans sa permission. Mais pour tempérer ce pouvoir et le 
rendre agréable aux hommes, le prudent législateur insistera cons- 
tamment sur le fait « qu’aux yeux de la foi, l'Abbé tient la place du 
Christ ». En outre, l'Abbé se gardera d’exercer un pouvoir arbi- 
traire ; il se rappellera toujours que ce sont des âmes qui lui ont été 
confiées, et qu'il ne peut en conséquence rien commander que de 
conforme aux jugements de Dieu et à la Règle : « cum timore Dei et 
observatione Regulae omnia faciat » (cap. II). 

Voilà la différence essentielle entre la Religion bénédictine et les 
Institutions qui l’ont précédée. [Nous voulons parler des institutions 
« anachorétiques ». Il est clair que si l’on compare la Religion béné- 
dictine avec le Cénobitisme du type pakhomien ou basilien, la diffé- 
rence apparaîtra moins marquée.] Il en est une autre, beau- 
coup moins accentuée, bien qu'on s’y attarde davantage : la 
DISCRÉTION. Saint Grégoire dit de la Règle qu’elle brille surtout par la 
discrétion : « Scripsit monachorum regulam, discretione praecipuam, 
sermone luculentam » (Dialog. lib. Il cap. XXX VI). Qu'est-ce à dire? 

On épilogue beaucoup de nos jours sur le « nthil asperum, nihil 
grave » du Prologue, et l’on y voit l'intention, bien marquée chez 
saint Benoît, de ne rien établir d’excessif, d’être et de rester humain 
dans ses prescriptions ascétiques. Soit! 

Il est certain que saint Benoît, en reprenant l’Idéal des Pères, s’est 
efforcé de l'adapter aux tempéraments d'Occident. Toute la Règle 
— [au fond n’est-ce pas une conséquence du caractère proprement 
cénobitique de la famille bénédictine ?] — toute la Règle est marquée 
du souci de ne rien imposer qui ne soit accessible à tous, rien qui ne 
soit compatible avec la race moins forte, moins courageuse aussi, des 
Latins. Mais nous ferons remarquer deux choses. 
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Et d’abord les « mitigations » apportées par Saint Benoît aux 
rigueurs du Monachisme antique sont, en soi, plutôt modestes. 
L'austérité de la Règle n’apparaît-elle pas dans le fait que son obser- 
vance littérale à été jugée, depuis longtemps, incompatible avec nos 
forces, nos santés (nos occupations mises à part). Qu'on songe à la 
rigueur des jeûnes prescrits, à la frugalité de la table monastique, 
à l’abstinence absolue de viande, au lever matinal en toute saison, 
et l’on verra que la discrétion du Patriarche n’exclut pas toute aus- 
térité de vie. Ecoutons d’ailleurs : « Nihil asperum, nihil grave nos 
constituros speramus. Sed et sz quid paululum restrictius… proces- 
serit, non illico pavore perterritus refugias viam salutis, quae non 
est nist angusto initio incipienda » (Prolog.). 

La seconde remarque est plus suggestive encore : ces mitigations, 
saint Benoît ne s'y résoud qu’à regret. Une pointe de mélancolie, de 
tristesse même, se glisse involontairement sous sa plume chaque fois 
qu'il est amené à légiférer dans ce sens. Voici quelques textes rapides : 

À propos du Carême (fort dur, puisqu'on ne prenait le premier 
repas que vers le soir) : « licet omni tempore vita monachi Quadra- 
gesimae debet observationem habere, tamen quia paucorum est ista 
virtus, ideo... etc... » (cap. XLIX). 

À propos du régime : « licet legamus vinum omnino monacho- 
rum non esse, sed quia nostris temporibus id monachis persuaderi 
non potest... » (cap. XL). 

A propos de l'Office : « Nimis iners devotionis suae servitium 
osteadunt monachi qui minus a psalterio... per septimanae circulum 
psallunt ; dum quando legamus sanctos patres nostros uno die hoc 
strenue implesse, quod nos tepidi utinam septimana integra persol- 
vamus » (cap. XVIIT). 

A propos du travail : si les moines y sont astreints par la pau- 
vreté, « non contristentur, quia tunc vere monachi sunt, si labore 
manuum suarum vivunt sicut et patres nostri et Apostoli » (XLVIIT). 

Enfin il nous faudrait citer l’épilogue de la sainte Règle, où saint 
Benoît, avec une humilité non feinte, juge lui-même son institution : 
« minimam inchoationis requlam » et renvoie aux écrits des Pères 
quiconque « ad perfectionem conversationis festinat ». Ces écrits, 
« quid aliud sunt nisi bene viventium et oboedientium monachorum 
instrumenta virtutum? Nobis autem desidiosis et male viventibus 
atque negligentibus, rubor confusionts est » (cap. LXXIIT). 

Bref, si nons devions définir la discrétion de Saint Benoît, nous 
dirions qu’elle n’est point tant dans les adoucissements qu’il apporte 
au genre de vie des Pères du Désert — ou à la faculté qu’il laisse à 
l'Abbé de tempérer toutes choses, que dans l’harmonieux équilibre 
qu’il sait faire intervenir entre les différentes occupations du moine : 
opus divinum — opus manuum — lectio divina. Cluny qui s’est tant 
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réclamé de la discrétion du Patriarche, fut un des premiers à la dé- 
truire, en portant un coup fatal à cet équilibre fondamental. Les 
premiers Cisterciens le remirent en honneur. Hélas! un siècle ne 
s'était pas écoulé qu'ils tombaient à leur tour daas l’«indiscrétion » ! 


* 
x x 


Le lecteur qui a bien voulu nous suivre n'aura sans doute aucune 
peine à admettre les points suivants : 

1. L'idéal de saint Benoît est en conformité parfaite avec l'idéal 
des Pères du Désert, pris dans son intégrité. La pensée du grand 
législateur est tout imprégnée de l'esprit de ses devanciers. Il s’y 
reporte constamment comme l'artiste à son modèle. C’est ce que 
nous avons voulu dire, en affirmant ci-dessus « que l’ombre des Pères 
du Désert plane sur l’œuvre créatrice de saint Benoit » (article 
page 4), 

2. Nécessairement il s’ensuit que revenir à la lettre de la Règle de 
saint Benoît, c’est reprendre quelque chose de l’esprit des Pères du 
Désert. Voilà pourquoi « l'ombre des Pères plane sur le premier 
Cileaux » (infiniment plus d’ailleurs que sur la Trappe de Rancé). 
Nulle trahison en cela! 

3. Allons plus loin : à supposer que Citeaux ait dépassé, dans son 
zèle à revenir à la lettre, l'esprit de la sainte Règle, il ne s’est point 
rendu pour cela étranger à la pensée de saint Benoît. Ce dernier 
parle de sa Règle comme d’une « ébauche pour commençants » (der- 
nier chapitre). Il appelle de ses vœux une observance plus sévère 
encore; et son genre de vie, — comme celui des saints de notre Ordre 
— plaide en faveur de l’idéal qui fut celui des premiers Moines et qui 
restera toujours l'Evangile du Monachisme. 

Saint-André-lez- Bruges J. M. D. 


LA DEVOTION À DIEU LE PÈRE : 
UNE DISCUSSION AU XVII° SIÈCLE 


I 
UNE DEMANDE A ROME 


Le danger dans la foi, écrit Léon XIII, est de confondre entre elles 
les personnes divines ou de diviser leur nature unique. Car la foi ca- 
tholique vénère un seul Dieu dans la Trinité et la Trinité dans l'unité. 
Aussi Innocent XIT, notre prédécesseur, refusait-il absolument 
malgré de vives instancecs, d'autoriser une fête spéciale en l’hon- 
neur du Père. 

Que si on fête en particulier les mystères du Verbe Incarné, il 
n'existe aucune fête honorant uniquement la nature divine du Verbe, 
et les solennités de la Pentecôte elles-mêmes ont été établies dès les 
premiers temps, non en vue d’honorer exclusivement l’Esprit-Saint 
pour lui-même, mais pour rappeler sa descente, c’est-à-dire sa mis- 
sion extérieure. Tout cela a été sagement décidé... (1). 


Ce texte est souvent cité. De récentes controverses lui donnent de 
l’actualité. Quelles furent donc ces « vives instances » pour obtenir 
une fête spéciale en l'honneur du Père Eternel ? 

Nous sommes renseignés par le De servorum Dei Beatificatione 
de Benoît XIV (Ile Partie, Lib. 4, Ch. 31) : « Innocentio XII, écrit-il, 
supplices preces exhibitae fuerunt pro concessione officii et Missae 
propriae, et consequenter festi in honorem Patris Aeterni celebrandi 
Dominica quinta post Pascha ». La Sacrée Congrégation des Rites 
refusa d’examiner officiellement la requête. Le Pape serait cependant 
bien étonné si quelque jour semblable proposition n’était pas renou- 
velée. Aussi juge-t-il nécessaire de ne pas laisser tomber dans l’ou- 
bli la petite discussion de 1685 : « Pour le cas où il faudrait en traiter 
de nouveau, comme souvent il arrive ». Voilà qui sera propre à dé- 
courager d’imprudentes initiatives. 

Benoît XIV reproduit donc les arguments contre la fête du Père, 
qui le convainquent parfaitement et traduisent pleinement sa pensée. 


(1) Léon XII : « Divinum illud ». 9 mai 1897, dans CavarLERA, 
Thesaurus doctrinae catholicae, n° 608. 
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Cependant, même après lecture de ce témoignage, il nous a semblé 
que les arguments rapportés par Benoît XIV n'étaient ni pleinement 
convaincants, ni peut-être définitifs. En tout cas il valait la peine de 
chercher à mettre en pleine lumière les circonstances concrètes de la 
discussion si brièvement résumée par Benoît XIV. 

Pour cela il eût été fort utile de pouvoir mettre la main sur la 
Positio préparée en vue de la discussion devant la Congrégation des 
Rites. Malheureusement toutes les recherches pour en retrouver un 
exemplaire, soit aux Archives de la Congrégation. soit dans les di- 
verses bibliothèques de Rome sont restées vaines jusqu'ici. 

En revanche d’autres documents on été trouvés qui permettent 
d'apporter de notables compléments à ce que nous dit ie de Beati- 
Jicatione. 

Les archives de l’ambassade d'Espagne auprès du Vatican conser- 
vent une dizaine de lettres du Roï Charles IT et de la Reine concernant 
cette fête de Dieu le Père. On y trouve encore un mémoire ou « Du- 
bium» théologique propre à en justifier la demande; puis un exem- 
plaire d'office et de messe au Père Eternel. 

La Bibliothèque Angelica possède également un dossier. Un ser- 
ment des Trinitaires espagnols sur l'usage ancien de la fête du Père. 
Enfin, une lettre de l’ « avocat » de la cause (2). 


Madrid, 15 mai 1684. 

À Francesco Bernardo de Quiros, Chevalier de l'Ordre de Saint 
Jacques, mon agent général à Rome. 

On a remis en mes royales mains un mémoire me demandan] 
d'entrer en relations avec Sa Sainteté pour que soit instituée une fête 
spéciale du Père Eternel dans toute la chrétienté ou pour le moins 
dans mes domaines. L’Evêque de Siguenza, mon confesseur, m'a ex- 


(2) Archives de la Légation d’Espagne près le Saint-Siège. Siglo 
XVII. Leg. 151. 

— Rezo del Oficio del Padre Eterno, 1684 — Livret manuscrit, 
feuillets 15. 

— Lettres pour la concession d’une fête du Père. Feuillets numérotés 
de 1 à 10. La huitième lettre, en partie détériorée par l'incendie, est in- 
déchiffrable. 

— € Dubium ». « Utrum possit institui et dicari festum ab Ecclesia 
Patri Aeterno soli? » Feuilles numérotées de 1 à 10. Bibliothèque Ange- 
lica. — Rome. « Hispaniarum Concessionis officii et Missae in honorem 
Patris Aeterni » Codex 182 (B. 7-11), fol. 30-51. 

— Fol. 30. Lettre de l’Avocat Castagnori au Cardinal Coiloredo. 

— Fol. 1et51. « Attestatio iurata super celebrationem festi in ho- 
norem Aeterni Patris in Urbe Thysiron ». 

— Fol. 32-50. Copie de l'Office et de la Messe du Fère Eternel 
(conforme au livret de l’Ambassade d'Espagne). 
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pliqué ce qu'il savait en la matière. J'ai examiné l'affaire en Conseil 
de la Chambre Royale et réfléchi moi-même. Ayant en vue la plus 
grande exaltation de cette fête, j’ai résolu de vous donner l’ordre ex- 
près par cette lettre d'entrer en conversation avec Sa Sainteté en mon 
royal nom et de lui transmettre ce que je vous écris. Priez Sa Sain- 
teté de daigner instituer une fète spéciale du Père. Faites cette dé- 
marche avec toute la diligence convenable, car il s’agit du plus grand 
honneur de la Première Personne de la Très Sainte Trinité. Avertis- 
sez-moi de ce que vous ferez pour cela par l'intermédiaire d’Ignace 
del Campo, membre du Conseil et Secrétaire de ma chambre et royal 
Patronat, Je me considère par vous servi. 
De Madrid, le 15 Mai 1684. 
Le Roi (3). 


Telle est l’origine des « suppliques » dont parle Benoît XIV. Sa 
Majesté catholique d’Espagne intervient personnellement en faveur 
d’une fête du Père Eternel. Mais qui donc a remis en ses « royales 
mains » ce mémorial ou cette pétition ? 

À lire la lettre suivante, il paraît qu’on a fait le siège du roi— ses 
convictions semblent lui avoir été suggérées par son confesseur (4), 
mais surtout par « sa très chère et très aimée fille » la Reine. — N’a- 
t-elle pas une dévotion très spéciale au Père ? 

Mais quatre années s’écoulent sans résultat. À Rome, l’agent gé- 
néral n’est pas très empressé. Ardemment impatiente, la Reine s’a- 
dresse au Pape. 


Par la copie de la lettre que j'écris à Sa Sainteté, vous verrez l'in- 
sistance avec laquelle je lui demande de concéder au Royaume d’Es- 
pagne l’usage d’un office et d’une messe particulière au Père Eternel, 
première Personne de la Sainte Trinité, semblable au culte rendu à 
la seconde et à la troisième Personne. A cette fin, je vous envoie deux 
cahiers ; l’un imprimé, contient l'office et la messe que la dévotion 
populaire utilise en France avec l’approbation de l’Archevêque de 
Tours (5) ; l’autre, manuscrit, est celui de ma dévotion. Je désire que 
Sa Sainteté l’approuve avec rite de première classe. (Celui-là ou bien 
celui des deux offices qui paraîtra à sa Béatitude plus conforme au 
pieux projet). Vous ferez pour cela toutes les démarches nécessaires. 
En toute diligence remettez à Sa Sainteté la lettre ci-jointe ainsi 
qu'aux autres cardinaux. J’attends avec confiance ce très singulier 
service de votre part, car cette dévotion m'est très spécialement 


chère. Comme telle, je vous en charge de nouveau. 
De Madrid, 21 Août 1688. 


La Reine(6). 


(3) Légation d'Espague. Roma. Siglo XVII. Leg. 151. Fol. 1. 
(4) Le P. Relux, de l'Ordre de Saint-Dominique, dont il sera question 
plus tard, fut confesseur du Roi, mais il ne fut jamais évêque. 


(5) Cet office fut imprimé en 1655. 
(6) Arch. Légation d'Espagne. Roma. Siglo XVII. Leg. 161. Fcl. 2. 


La reine était Marie-Louise d'Orléans, fille de Philippe, duc d'Orléans, 
frère de Louis XIV. Elle mourut l’année suivante. 
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La lettre fut certainement transmise au Saint-Père car on ne la 
retrouve pas dans les dossiers de l'Ambassade. Mais la reine agit-elle 
simplement pour satisfaire une dévotion personnelle? Il est peu vrai- 
semblable qu’elle ait fait rédiger elle-même le mémoire au roi son 
époux. D’autres influences s’exercent. Déjà nous apprenons que la 
dévotion au Père est « populaire » en France. Il existe Office et Messe 
imprimés, approuvés par l’Archevêque de Tours. Détails précieux 
dont nous tirerons profit. Mais en Espagne qui donc s'intéresse si 
particulièrement à la fête du Père Eternél? 


Le 22 Août dernier, écrit encore la Reine, je vous chargeai d'obte- 
nir un office particulier (rezo — messe et office tout ensemble) en 
l'honneur de la Personne du Père Eternel. Mais depuis, on a trouvé 
une étude théologique (un papel theologico) dans les manuscrits 
laissés par le maître Relux de l’Ordre de Saint-Dominique (7). (Il 
était confesseur du roi son maître et le mien également). Pour faire 
approuver notre pieux projet, je vous en envoie copie. Si quelque 
doute se présentait en la matière, il suffirait de prendre connaissance 
des solutions apportées par cet homme, professeur de grande valeur. 
Je vous charge de cette affaire comme étant de ma très spéciale dévo- 
tion. Et puisque j'écris à ce sujet au Général de Saint-Dominique, 
vous lui ferez passer les feuilles ci-jointes. Avec lui, vous remplirez 
les bons offices que me promet votre habituelle sollicitude. 

Madrid, 28 Août 1688. 
Moi, la Reine (8). 


Rome a ses lenteurs. Le Roi écrit encore, mais c’est la Reïne qui 
signe. Cela traduit peut-être l'inquiétude. Sa dévotion « s'intéresse à 
poursuivre plus activement l'instance entreprise et qui est encore en 
suspens ». « [Il importe que Sa Béatitude daigne concéder la célébra- 


(7) François de Relux, espagnol, du Couvent de Salamanque, maître 
en théologie, professeur à l’Université de la même ville, mourut en août 
1686. Ses funérailles furent l’occasion de solennelles manifestations de 
sympathie de la part du peuple et des grands. Le Bénédictin J. Saens, 
plus tard Cardinal de Aguirre, fit son panégyrique. En effet, le Père 
Relux n’est pas un inconnu des Annales de l'Ordre de Saint-Dominique : 
« vir religiosissimus et doctissimus, a Carolo Hispaniarum rege catholico, 
arbiter conscientiae ablectus, in eo munere tanta se moderatione ac pru- 
dentia gessit. ut omnium qua magnatum qua populorum conciliavit reve- 
rentiam et amorem. Plures et maiores Hispaniae Ecclesias sibi à rege 
cblatas constanter recusavit. Salmanticensem vespertineam tum et pri- 
mariam et publicam ordinis cathedram diutius antea rexerat, tam vero 
sui nominis fama, ut eius passim exquirantur, et a doctis citentur « Com- 
mentaria in S. Thomae Summam. M. S. Quaestio XXII de fide ». QuerTIr 
et Ecarn, Sicriptores Ordinis Praedicatorum. Lutetiae Parisiorum, 
1721, p. 708 a. 

(8) Arch. Légation d’Espagne. 1bid., Fol, 3. 
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tion d’une fête du Père pour le cinquième dimanche après Pâques ». 

Les tractations durent être longues et difficiles. Le Pape mourut. 
Innocent XII fut élu en 1690. 

En 1694 seulement, le Roi écrit à son nouvel ambassadeur, le duc 
de Medinaceli et d’Alcala, sur les instances « de la Congrégation du 
Père Eternel » située dans le Collège de la Présentation de Marie de 
cette cour et celle du Saint-Sacrement dans le couvent de la Made- 
leine (qui est aussi une Congrégation du Père Eternel) au nom des 
grands prélats, de la noblesse et des autres communautés religieu- 
ses ». « Il faut que l'on approuve un autre Office, soit pour toute 
l'Espagne, soit pour cet Archevêché, soit au moins pour toutes les 
églises où l’on vénère actuellement des images du Père Eternel ». 
« Le jour de la fête du Père Eternel serait le cinquième dimanche 
après Pâques, car dans l'Evangile, il est question du Pére (9) ». 


Dix années d’insuccès ! Cette démarche ressemble singulièrement 
aux premières ! Cela nous révèle cependant que l'initiative d’une fête 
vient d'une « Congrégation du Père Eternel » dont le développement 
et l'influence paraissent considérables. La dévotion est populaire, et 
l’on trouve des images du Père dans les églises. Trente évêques ont 
signé la pétition ; toutes les communautés religieuses réclament en 
même temps. Lorsque le roi parle d’un « autre office » il faut sans 
doute entendre une autre demande : car il est dit expressément qu'il 
faut approuver l'Office ancien, composé « avec grand soin » en 1684. 
Maintenant les prétentions royales se réduisent aux seules 
églises où l’image du Père est vénérée et non plus à la « chrétienté ». 

Le nouvel ambassadeur est plus adroit. La Sacrée Congrégation 
des Rites s'occupe enfin de l'Office du Père Eternel. En Mars 1695 
une « Positio » imprimée est remise aux Consulteurs. Le projet ren- 
contre beaucoup de froideur. Aussi le Cardinal Colloredo, « ponent » 
de la cause. est pourvu d’un document qu'il pourra faire valoir. Il 
est des plus suggestifs : 


Attestation jurée à propos de la célébration d’une fête en l'hon- 
neur du Père Eternel en la ville de Thysiron (10). 

Nous soussignés, affirmons même par serment : il est vrai que de 
temps immémorial à Thysiron, dans l’église des Pères de l’Ordre de 
la Très Sainte Trinité du Rachat des Captifs, est eélébrée chaque 
année, le cinquième dimanche après Pâques (alors qu'il est dit dans 
l'Evangile « en vérité, en vérité, je vous le dis, si vous demandez 
quelque chose à mon Père en mon nom il vous l’accordera »), une 
fête spéciale en l'honneur du Père Eternel, en grande pompe (cum 
nobili apparatu), avec musique et panégyrique, avec grand concours 


(9) Légation d’Espagne. Zbid., Fol. 4. 
(10) Tarazona, Province de Saragosse, 
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et grande dévotion du peuple, par un confraternité noble et nom- 
breuse. Nous jurons que nous voyons la dite fête célébrée depuis de 
nombreuses années et qne nos pères nous ont affirmé l'avoir toujours 
vue. Il s’agit d’un fait authentique, public et notoire; c'est pourquoi 
de notre main nous souscrivons. 
À Rome, le 4 Août 1696. 
Signatures : 

— Predicator Generalis. 

— $Secretarius generalis totius praefati ordinis. 

— Minister ejusdem Ordinis manu propria. 


Une lettre du roi arrive encore adressée au Cardinal Giudice. Sa 
Majesté écrit toujours au nom de la Congrégation du Père Eternel 
« située maintenant dans le couvent des capucins de cette cour ». Le 
roi lui-même semble faire partie du groupement pieux. Il agit « Por 
el assento que yo tengo en la Congregazion ». Cependant, l'avocat 
lui-même ne cache pas au Cardinal « ponent » Colloredo que l'at- 
mosphère est de plus en plus défavorable : 


Révérendissime Seigneur : la cause doit être soumise à la Sacrée 
Congrégation en septembre prochain. Les Pères sont donc priés de 
revoir la « Positio » imprimée et distribuée au début de Mars der- 
nier 1695; avec les renseignements qu’ils y trouveront ils doivent in- 
tervenir de nouveau en faveur de la concession demandée par Sa 
Majesté Catholique et trente évêques d'Espagne au moins pour les 
localités où se trouvent des Congrégations du Père Eternel. Le Saint- 
Siège a approuvé ces Congrégations en leur accordant des indulgen- 
res. Par ces renseignements est réfutée la principale objection du 
Promoteur de la foi : à savoir que cette fête serait une nouveauté. 
D'autant plus que de temps immémorial cela se pratique à Thysiron 
en l’église des Pères de la Très Sainte Trinité du Rachat des Captifs ; 
la même fête est célébrée en France même avec office et messe pro- 
pres. On trouve cela dans le livret imprimé en 1655. Il a été transmis 
à l'Eminentissime Rapporteur. Nous en parlons dans notre « Ré- 
ponse » aux « remarques » du Promoteur de la foi. Il nesaurait donc 
plus être question de la nouveauté de cette fête. J'ai longuement 
parlé de ce sujet dans la « Réponse » ; mais on pourrait ajouter en- 
core («omnia quae nunc vetustissima creduntur nova fuere et quod 
hodie exemplis tuemur inter exempla erit». Ainsi parle Tacite au 
Livre XI des Annales, n° 24. 

Après cette « Réponse » tout est clair, néanmoins pour plus de 
lumière encore, je joins à cette lettre un exemplaire de la messe et 
de l'office dont nous demandons l’approbation. On se rendra 
compte par là que le culte explicite du Père Eternel n'exclut pas les 
Autres Personnes. Je ne vois donc plus aucune difficulté à la conces- 
sion de cette fête. 

C'est pourquoi, etc... 


Frigdianus Castagnorius 
e Coll. Patron. Caus. (11). 


(11) Bibliot. Angelica, Roma. Hispagniarum. Codex 183. Fol. 30. 
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Décidément, l’idée de la fête du Père Eternel effarouchait les 
esprits. 

La Réunion de septembre n’eut pas lieu. L'affaire se termina sans 
bruit : « Operae pretium existimatum fuit ab instantia recedere et 
propter difficultates ab ipso Promotore fidei curare ne Cardinalis 
Colloredus causae sive instantiae Relator de ea verbum faceret in 
sacra commissione, prout effectum est » (12). 

Mais pourquoi cette fin si brusque? Le document nous manque 
qui l’expliquerait. 


Depuis 1696 le silence s’est fait sur la question d'une fête du Père 
Eternel première Personne de la Sainte-Trinité. Néanmoins exhu- 
mons les dossiers. 

La fête du Père suppose la dévotion au Père. Cette forme de la 
piété n’est point banale et mérite, de la part de l'historien, quelque 
considération. Il ne s’agit pas, en effet, d’une dévotion individuelle, 
mais, nous venons de l’apprendre, d'un mouvement de piété popu- 
laire. Il s'étend, dit-on, jusqu’en France. Il est plus actif et plus vi- 
vant en des « Congrégations du Père Eternel » dont l'influence est 
grande. 

La dévotion à Dieu le Père en Espagne vers 1685 est-elle un phé- 
nomène passager, une « mode » locale? 

La Reine d’Espagne dans ses lettres fait allusion au culte de Dieu 
le Père en France vers 1686. Ne serait-ce pas une piste ? 

Pourquoi voulait-on cette fête du Père Eternel? En quoi consistait 
cette dévotion au Père ? Quels furent sa portée et son rayonnement ? 
sont autant de questions qu’il importe de résoudre maintenant. 


IT 


POUR ET CONTRE LA FÊTE DU PÈRE ÉTERNEL 
1. UN DOCUMENT DÉFAVORABLE 


« De F'esto Patris Aeternt ». Benoît XIV 


Le chapitre de Benoît XIV sur le procès de 1695 est écrit pour 
nous «instruire ». Ce compte rendu devait être pour la postérité le 
dernier mot sur la question. 

Il prend donc à nos yeux une singulière importance. L'intérêt s’ac- 
croît si l’on pense que Benoît XIV nous fournit un excellent résu mé 
de la discussion ; il a certainement choisi les arguments qui avaient 


(12) Benoît XIV, De Servorum Dei Beatificatione... Lib. IV, P. II, 
cap. 34, n° 3. 
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à ses yeux quelque valeur (13). Et s’il n’envisage pas la possibilité 
d’une fête du Père, c'est précisément pour les motifs qu’il expose (14). 

Les arguments « pour » sont d’allure négative : théologiquement 
rien ne s’opposerait... à preuve : Suarez admet le culte de la Pre- 
mière Personne (15). À preuve encore le témoignage de Théophile 
« Raynaud ». Ce dernier traite la question en long et en large. Il est 
parfaitement d’avis que le culte du Père ne saurait nuire à celui de 
la Trinité. 

Ce ne serait d’ailleurs qu'apparemment nouveau. N'est-ce pas la 
coutume dans l'Eglise de prier le Père? Regardons de plus près col- 
lectes et oraisons. Saint Cyrille de Jérusalem raconte dans la septiè- 
me catéchèse comment un temple fut consacré au Père Eternel. 

Selon toute vraisemblance, la supplique dut contenir toute la 
première partie des « Hétéroclites » du P. Raynaud, y compris les 
références. Peine perdue : Raynaud n’était pas un inconnu. Son pré- 
cieux ouvrage sur les « Anomalies de piété » trouvait tout naturelle- 
ment une place dans la bibliothèque des consulteurs de la Sacrée 
Congrégation (16). Or, si Raynaud est favorable à « l’idée » qu'il 
trouve théologiquement irréprochable, il est parfaitement d'avis qu’en 
pratique, pour des motifs de prudence, il vnut mieux s'abstenir. Les 
partisans de la dévotion au Père Eternel se voient donc accablés d’ar- 
guments, dont le Promoteur de la foi — c’est son rôle — surestime 
un peu la valeur. 

Il serait naïf, explique-t-il, de penser que l'Eglise veut consacrer 
par une fête toutes les bonnes pratiques. L'Eglise est juge et procède 
avec prudence. Or, le comble de l’imprudence serait d'accorder une 
fête du Père. Au bout de quelque temps, il en faudrait une en l’hon- 
neur du Fils comme éternellement engendré. 1l serait logique d’en 
venir ensuite à fêter la spiration de l'Esprit Saint. L'Eglise pourrait 
certes arrêter ces fatales conséquences ; mais, en organisant officiel- 
lement le culte du Père, elle mettrait la foi en danger ; et ce mal se- 
rait sans remède. Distinguer les Personnes Divines par des fêtes par- 
ticulières, c’est fournir au bon peuple une excellente occasion de nier 
l'unité divine et d'affirmer une nature distincte pour chaque Per- 
sonne. Déjà, pour éviter ce grave péril, l'Eglise, dans ses oraisons, 


(13) Le résumé semblable qu’il nous donne de la « fête du Sacré 
Cœur » 1697 est en effet complet. 

(14) En fin de l’exposé est inséré un rapport du Bienheureux Tom- 
masi. Fut-il officiellement consulté? On en peut douter. Mais il suffit 
que Benoît XIV en approuve le contenu pour qu’il ait pour nous autant 
d'importance que le reste. 

(15) De Religione, T. 2, Lib. I. De Oratione Cap., 9, n° 12. 

(6) Raynaudus, Heteroclita spiritualia. T. 15, punct. 2. Pronuntiatio 
J, Gratianapoli, 1646, 
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ne permet pas que seul le Père soit prié. Avec Lui mention est faite 
du Filset du Saint-Esprit. L’oraison dominicale elle-même! Est-il 
possible de la réciter sans songer au Fils qui l’a composée ? Suarez a 
bien raison d'affirmer que toutes nos prières montent vers la Trinité, 
alors même que seul le Père semble être invoqué. 

Au surplus, il est inutile de citer l'exemple d’autres fêtes en l’hon- 
neur des personnes distinctes. La Pentecôte est à la gloire du Saint- 
Esprit; mais, rappelons-nous qu’elle honore surtout la venue du Pa- 
raclet divin et sa manifestation sensible au Cénacle. De même, les 
fêtes du Christ ne visent pas le Fils, comme seconde Personne de la 
Trinité mais le Christ (17), c’est-à-dire le Dieu Incarné, dont nous 
commémorons les mystères : Incarnation, Transfiguration, Passion, 
Résurrection, etc... 

Sur ce, on pria le Cardinal Colloredo de ne pas parler de la fête 
du Père Eternel en séance officielle de la Congrégation. Il obéit. 

Mais nous devons connaître toutes les raisons de ne pas approuver 
ce culte. Un rapport (suffragium) du Bx J.-M. Tommasi contient des 
arguments nouveaux. Le Bienheureux parle net et n'aime pas les cir- 
conlocutions polies. Benoît XIV nous le présente ainsi : « ... cujus 
lectio nedum jucunda, sed utilis erit unicuique ». 

Inter incerta et lubrica humanarum opinationum... » Nous som- 
mes déjà fixés sur la conclusion finale ! 

C’est aux origines de l'Eglise qu’il faut remonter, nous dit le 
Bienheureux Tommasi. Plus on est proche du Christ, plus intense 
est la lumière. Pour trancher le débat, il n’est que de voir si la fête 
du Père est conforme à la tradition. Nous devons nous inspirer de 
ses principes dans nos institutions nouvelles. Et pourquoi nos pères 
ont-ils établi des fêtes ? Pour tirer les hommes de leur insouciance, 
pour célébrer les mystères du Christ, pour commémorer les bienfaits 
divins. Cela ressort clairement de toute la tradition patristique. La 
conclusion est évidente : aucune des raisons énumérées ne peut va- 
loir en faveur de la fête du Père : « Aegre quiverimus causas invenire 
ad novam hanc festivitatem inducendam consimiles iis, quas nostri 
habuere majores ». 

La fête du Père serait-elle utile à la piété ? Le Bienheureux ne sau- 
rait le dire. En tout cas, des fêtes, nous en avons déjà trop! Il faut 
éviter l'encombrement. Serait-ce pour célébrer quelque mystère ? 
Evidemment non. Le Père est loin de notre temps, dans son éter- 
nité : « secundam (causam) aeternitas Patris die temporali non con- 


(47) Nous comprenons. Cependant le langage du Promoteur Bottini 
n’est pas très heureux : « Non diriguntur ad Filium tanquam ad secundam 
sanctissimae Trinitatis Personam ; sed sunt festa Christi, sive Dei facti 


hominis », 
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clusa longe repellit ». Serait-ce afin de commémorer quelque bien- 
fait du Père ? Impossible : le Père n’est Père que pour la Trinité 
seule. Nous n'avons de rapport qu'avec la nature divine commune 
aux trois personnes (18). Le seul bienfait imaginable serait peut-être 
la révélation de la divine paternité. Or, ce bienfait, comme en 
témoigne l’oraison de la messe, est suffisamment rappelé par la fête 
de la Trinité. 

D'ailleurs, la filiation du Verbe nous fut tout aussi bien révélée : 
pourquoi ne pas la fêter également ? Il est difficile d'imaginer le de- 
gré de simplicité et d’ignorance du peuple. Concédez une fête du 
Père, tout de suite on réclamera la fête de l’Eternité de Dieu, de sa 
toute-puissance, de sa providence, de tous les attributs divins..... 
« simplex pietas, sine scientia sanctorum ! » 

Marchons sur les traces de nos pères ; fuyons les nouveautés. 
Après une logique aussi impérieuse, le Bienheureux Tommasi con- 
clut franchement : « Ipsa mutatio consuetudinis... etiam quae adju- 
vat utilitate, novitate perturbat : quapropter quae utilis non est, per- 
turbatione infructuosa consequenter noxia est ». 

Benoît XIV ne dissimule donc pas les difficultés : une fête du Père 
serait non seulement inopportune, mais, en toute circonstance 
nuisible. 

En vain, s’appuie-t-on sur l’autorité des théologiens. Ceux même 
qui admettent, comme Raynaud, que la dévotion est théoriquement 
excellente, la considèrent comme pratiquement néfaste. Et l’autorité 
de l'Eglise n’est pas plus favorable : jamais le Père n’est prié isolé- 
ment. À ces raisons négatives s’en ajoutent de positives : on fête 
les missions visibles ou les mystères du Christ. Or il n’y a pas de 
mission, ni de mystère du Père, ni d’autre part quelque bienfait qui 
soit pour lui titre spécial à notre reconnaissance. 

La dévotion au Père est un exemple caractéristique de nouveauté 
inutile et suspecte : ( perturbatione infructuosa consequenter noxia ». 

Le moment n’est pas venu de juger s’il y eut de part et d’autre 
parfaite compréhension. Il paraît bien cependant que certains coups 
portent à faux. Lorsque l’Archevêque Boitini prouve que le Père 
n’est pas seul invoqué dans la prière liturgique, il ne contredit per- 
sonne. Ses « adversaires » pensent au contraire que ce culte pour être 
spécial, n’est pas exclusif. Par là se trouvent également dissipés les 
spectres d’arianisme, de polythéisme que laisse entrevoir le Promo- 
teur de la Foi. 


(48) « Tertiam » (causam) vero deitas ipsa non admittit. Deus sibi est 
nec propter nos est, a quo et per quem et ad quem sumus omnes ». 
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Mais, on appréciera davantage la profondeur du malentendu en 
parcourant le rapport du P. Reluz (19). 

Ce « papel theologico » n’est pas un chef d'œuvre. Pesant, con- 
fus, labyrinthe de syllogismes enchevêtrés, il faut, pour en supporter 
la lecture, beaucoup de résistance. Mais la pensée, si contournée 
qu'elle soit, demeure précise, Les raisons d’honorer spécialement le 
Père sont bien mises en valeur. Cette discussion sérieuse ne manque 
pas d'intérêt. 


2. UN DOCUMENT FAVORABLE 


Le rapport dn P. Relue 


« Gregorio Magno » 

Dubium unicum 

« Utrum possit institui et dicari festum ab Ecclesia Patri Aeterno 
soli ». 

1° Praenotanda aliqua ad tituli intelligentiam... 

Ces longs préambules sont peut-être la part la plus intéressante. 
On précise avec minutie le sens des expressions « dévotion au Père 
seul », « culte spécial ». Toute fête suppose d’abord une dévotion. 
On peut donc parler indifféremment de fête, d’adoration, de culte, 
de dévotion. Le culte du Père seul n’est pas directement le culte de 
la nature divine, ni par la concomitance, de ses attributs, dans le 
Père. Mais plutôt le culte de la nature divine en tant qu’elle comporte 
des propriétés personnelles dans le Père (20). 

« Seul » ne signifie pas exclusivement. Le culte du Père ne peut 


(19) Ges notes, au dire de la Reine, trouvées dans les papiers du 
maître après sa mort sont-elles entièrement du P. Reluz? Bien que le 
rapport conservé à Rome ait été transcrit et complété par Frère Emaruel, 
a Mexcadillo, lecteur en théologie et « minimus ejus discipulus », nous 
n’avons aucune raison d’en douter : 

« ... Quod sapientissimus ilie vere Deo devotus et venerabilis Pater 
ac meus amantissimus magister. Fr. Franciscus Reluz scripsit, et dispu- 
tavit, et dixit, quod manu propria ipsius scriptum inveni et audivi ex 
ipsius ore, ita scripsisse, ut devotis precibus anueret aliquorum : sed, proh 
dolor! morte preventus, non fecit opus : attamen jam videtis subs- 
tancialiter illud completum et ut sacerdos fateor esse suum, et meum 
manere originale scriptum, ut tamen discipulus apponam id quod ab ipso 
audivi... etc... ». 

(20) « Praenotandum est dupliciter posse accipi quod festum soli Patri 
offeratur : uno modo quo veneramur... in Patre solam sanctitatem na- 
turae divinae, et comitanter proedicata absoluta prout in solo Patra exis- 
tentia. Alio modo potest intelligi haec festi celebratio ad Patrem relaia, 
secundum quod in Patre proprietates personales importat», 
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ni ne doit exclure les autres personnes divines. Son {objet direct ce- 
pendant est la nature divine en la personne du Père (21). 

L'adoration du Père rejaillit en effet sur le Fils et le Saint-Esprit, 
car les «relatifs sont unis réellement et dans l’idée que nous en 
avons ». Les notions s’impliquent. On ne peut concevoir, ni connaî- 
tre le Père sans le Fils, ni le Fils sans le Père, ni par conséquent le 
Saint-Esprit qui les unit. L’Esprit-Saint, il est vrai, ne se rapporte 
pas au Père en vertu de ia relation de paternité, mais il reçoit du 
Père et du Fils une même nature divine (22). 

La question qui se pose est donc celle-ci : peut-on instituer une 
fête du Père, comme étant le terme direct d’un culte spécial qui, in- 
directement, n’excluerait pas les autres Personnes (23)? 

Le culte du Père serait « spécial » d’abord parce que la mème fête 
ne pourrait être dédiée au Fils (24). Non pas que soient omises les 
autres personnes, mais, encore une fois, parce que le seul Père se- 
rait terme direct de ce culte. Le Père seul est Père. L’adorer parce 
qu'il est le Père est donc une démarche spéciale. Le Fils et l’Esprit- 
Saint ont droit à une adoration égale, diverse toutefois. 

Les raisons profondes de cette différenciation sont la sainteté et la 
distinction des personnes divines (25). La sainteté étant commune 
aux trois, l’adoration est unique, mais d'autre part la distinction de 
ces personnes nuance et diversifie cette adoration. Adorer pour le 
P. Reluz est un acte dévotionnel complexe et total, riche de toutes les 
les nuances de l'intelligence et de l’amour. Son point du vue est d’a- 
bord psychologique. Saint Thomas, nous dit-il, tient le même lan- 


(21) « Non ita tale festum offertur Patri quod excludantur aliae per- 
sonae, sed tantaum intelligitur quasi in recto connotans alias personas 
quasi in obliquo ». 

(23) « Quando dicitur institui festum soli Patris ad minus ingrediuntur 
tanquam connotatae a tali festo personae Filii et Spiritus Sancti, quia 
essentialiter connotantur a Patre qui per se primo et venerationem sus- 
cipit. Vere non possumus affirmare quod Deus Pater solus adoretur ado- 
ratione latriae, aut colatur ita quod solitudo excludat omnino Filium et 
Spiritum Sanctum etiam in obliquo ». 

(23) « Quando dicitur speciale festum soli Patri aut Filio, ly soli ex- 
cludit omne aliud suppositum divinum aut subjectum praedicationis ; 
speciale festum convenit ita quod festum dicatum Patri nequeat Filio 
attribui ». 

(24) « Utrum possit insiitui festum solo Patri Aeterno dicatum, cum 
exclusione Filii et Spiritus Sancti in recto terminantibus eumdem cultum 
et venerationem Patri oblatam... Utrum sic possumus cultu speciali la- 
triae Patrem venerari... licet ibi implicetur alius modus venerationis in 
obliquo, ut dictum est ». 

(25) « Sunt in Filio et Spiritu et sanctitas et distinctio Personarum, 
ita in Patre comparative ad Filium ; quod aequalis ratio ». 
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gage quand il explique les expressions telles que « solus Pater est 
Deus ». « Tu solus altissimus (26) ». 

Du reste, laissons la scolastique pour l’histoire. Il existe une fête 
du Fils et de l’Esprit-Saint. Rien ne s'oppose donc à l’institution 
d'une fête du Père (27). Depuis la création du Monde, rien de plus 
traditionnel (28). Cela est un peu difficile à comprendre, mais voici : 
Dieu fut dès l’origine adoré tel qu’il est en lui-même, or, 
il est «Trois », donc les Trois étaient implicitement adorés. Il 
est même certain que les anges pourvus de la grâce eurent ce culte 
de façon explicite. De cette petite fantaisie, un seul détail est à rete- 
nir : cette conviction que l’état de grâce fait vivre avec la Trinité. 

Le Père Reluz pourrait-il nous dire comment, dès le « principe », 
est intervenue « l'Eglise catholique » ? 

Avec la Loi Nouvelle, le culte de la Trinité devient clair, expli- 
cite. Et voici où le P. Reluz voulait en venir : de la fête actuelle de 
la Trinité l’on peu donner trois interprétations : on y adore soit : 
« La « Déité » comme incluse dans les trois personnes, soit la 
« collection des personnes ». Exemple : la fête de la Toussaint, soit 
les « personnes diverses » en raison de leur unité ! 

Cette troisième interprétation convient seule. Le culte est donc 
différent envers chacune des personnes. Considérées comme prin- 
cipe unique des œuvres extérieures, elle sont, dans la nature divine, 
objet unique de notre adoration. Considérées comme procédant les 
unes des autres : chacune devient un objet distinct de cette même 
adoration. Et le P. Reluz rejoint ici sa précédente conclusion : on 
peut honorer le Père d’un culte spécial. 

Mais pourquoi le Père, non les autres? 

En l’intime de Dieu les processions sont ordonnées. Le Fils pro- 
cède du Père; du Père et du Fils l'Esprit. 

De cet ordre il faut tenir compte pour les opérations extérieures 
et par suite dans le culte (29). Une œuvre de puissance comme la 


(26) Sum. Theol. Ia. q. 31, a. 4. D'où le rapprochement suivant : « Non 
dicitur absolute quod solus Filius sit altissimus, sed quod solus sit altis- 
sinus cum Spiritu Sancto in gloria Patris... 

« Similiter quando dicitur quod soli Patri speciale festum dicatur ly 
soli negat aut excludit etiam personam divinam masculine, non neutra- 
liter acceptam ». 

(27) « Denique supponendum est quod si institutum est festum speciale 
ab Ecclesia Filio aut Spiritui Sancto, potest institui soli Patri... ratio 
militat aeque ad institutionem festi soli Patri dicati ». 

(28) « A principio productionis et creationis omnium rerum catholica 
Ecclesia dicavit festum implicite aut explicite toti Trinitati ». 

(29) « In cultu praedicto trium persouarum divinarum consideramus 
personas ut influentes in creationem et productionem rerum et conside- 
ramus personas divinas secundum quod una est alterius principium », 
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création est sous doute commune aux Trois; mais par une nature 
transmise par le Père et « reçue » par le Fils et l'Esprit. En un sens, 
Dieu le Père serait le principe dernier de toute création. Ne suspec- 
tons pas l’orthodoxie de notre père dominicain : il s’appuie sur Saint 
Thomas. Je crois cependant que ses conclusions dépassent de beau- 
coup la pensée calme et mesurée du saint docteur, (30). 

Est ainsi justifié un culte spécial au Père. Il serait un aboutisse- 
ment logique, un épanouissement du culte de la Trinité entière. 


Le P. Reluz qui est décidément sur la défensive voit venir un 
nouveau coup. « Si le culte du Père est possible, il est bon, voire 
excellent. Comment expliquer, dès lors, qu'il n'existe pas dans 
l'Eglise? Une telle lacune est-elle concevable? Sans doute, toutes 
les dévotions ne remontent pas aux débuts de l'Eglise ; tout au moins 
étaient-elles implicites. Or, de votre dévotion au Père pas la moin- 
dre trace! » 

Répondre en rappelant ce qu’il vient de dire sur la Trinité, notre 
bon père n’y songe pas. L'occasion est trop belle de faire valoir un 
nouvel argument, à ses yeux décisifs, plus efficace que toutes les 
arguties subtiles de métaphysique et de psychologie. 

Fouiller dans toute la tradition : il ne le veut pas davantage. La 
prière liturgique de la messe lui paraît suffire à faire cesser toute hé- 
sitation. N'est-ce pas la prière traditionnelle par excellence, l’expres- 
sion parfaite du culte total dû à la divinité? Or, dans la messe, le 
Père est prié seul et sans que soient exclues les autres personnes. 
La messe est en effet l'offrande du Fils. Le Fils ne peut s'offrir qu’au 
Père. L'offrande liturgique est donc en dépendance des relations 
éternelles (31). 

Et ne disons-nous pas dans la préface : « adoratur in essentia 
unitas et in personis proprietas »?... Or, la paternité est une « pro- 
priété!... » 

En conclusion, il serait parfaitement raisonnable d’instituer pour 
le Père une fête spéciale. 

Ne craignons point, le culte du Père ne frustre en rien les autres 
Personnes. L'acte cultuel est en effet un acte psychologique de la vo- 
lonté dirigée par la foi. Or, nous savons que l’acte de foi peut être 


(30) Sum. la. q. 45, art. 6 ad 2 : « Utrum creare sit proprium alicujus 
personae ? » 

(31) « Connaturalis modus in orando Deum cum tribus personis debet 
fieri secundum ordinem quo nos concepimus Trinitatem sed Sanctis- 
simam Trinitatem hoc ordine concipimus : nempe primo Patrem in recto 
tanquam primum principium communicationis divinitatis ». 
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tout ensemble spécial et non exclusif.. Je puis penser au Père seule- 
ment sans nier l’existence du Fils (32). 

Telles sont les lignes principales du rapport venu d’Espagne. 

Une fête du Père n’établirait dans la Trinité aucune hiérarchie des 
Personnes. 

D'autre part, le Père seul principe de {a divinité mérite à ce titre 
un culte spécial, égal toutefois au culte du Fils et du Saint-Esprit. 
Enfin, la fête de Dieu le Père confirmerait ce que déjà l'Eglise 
pratique explicitement au sacrifice de la messe. 


(A suivre). M. CaïLLAT. 


(32) « Deus colitur fide, spe et caritate, quatenus fides, spes, caritas, 
quae habent Deum pro objecto ordinant actus religionis. 

« Ex quo sequitur, quod sicut fides solum Patrem aliquando credit, et 
quod qualiter multiplicantur articuli actibus fidei diversis, ita etiam mul- 
tiplicantur cultus diversi reverentiae ; uade originantur diversa festa, et 
quia ad tres personas sic multiplicantur actus, sic debent multiplicari 
cultus et festa ». 


Ruv. D'ASC. ET DE MY8T., À À, Janvier 1939 


LE P. J.-P. DE CAUSSADE, DIRECTEUR D'AMES 


(Suite) 


IT. — LA SPIRITUALITÉ DE L’ABANDON. 


De 1733 à 1739, le P. de Caussade passe à Nancy des années qu'ont 
troublées de graves événements politiques et militaires. Les retraites 
dont il était chargé en souffrirent (1). Peut-être est-ce aux loisirs que 
lui laissait ce ministère que nous devons ses Znstructions spirituelles, 
fruit de lectures considérables (2). 11 prêche aussi, puisqu'il l’a tou- 
jours fait et ses « entretiens » hebdomadaires si appréciés des Visi- 
tandines ont fourni quelques pages du Traité de l’abandon, les plus 
soignées sans doute et les plus éloquentes (3). Un fait, du moins, est 
attesté par sa correspondance : il dirige un grand nombre d’âmes. 
À celles qui vivent dans le cloître s’adjoignent des personnes du 
monde avides d'apprendre l’art de gravir les sommets de l'abandon 
à la Providence. La lettre inédite que nous allons citer nous montre 
combien le P. de Caussade excelle à discerner la vocation particulière 
des âmes qui y sont prédestinées (4) : 


Quant à votre état, plus j'y pense, plus je le trouve dans l’ordre 
de la Providence pour bien des raisons qu’il serait trop long de vous 
écrire et j'en suis actuellement si frappé que je voudrais que toutes 
les religieuses eussent sur leur état autant d'assurance de la volonté 
de Dieu que nous devons en avoir sur le vôtre. Quand vous parlez de 


(1) E. Bocquillon, Une maison de retraites fermées à Nancy au XVIIIe 
siècle, CBE n° 28 {août 1910), p.59 sq. Cf. Pfister, Histoire de Nancy, 
t. Il, p. 428 sq. En 1733, Nancy est occupé par les troupes françaises; 
1736 marque la fin de l’indépendance et l’avènement de Stanislas Les- 
zynski. 

(2) Dictionnaire de Spiritualité, Il, 355. 

(3) Edit. Ramière, I, Avant-propos, p. VII. Le titre de concionator lui 
est donné par le catalogue de la plupart des résidences où il est passé. 
Quant à l'importance de son rôle de directeur, cf. Edit. Ramière, I, 
p. 304. 

(4) Cailhau, 673-681. 
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pénitences, ah ! ma chère fille (5), peut-on en faire une plus salutaire 
et où il y ait moins de notre propre volonté que de supporter toutes 
les croix qui viennent de Dieu immédiatement, quand elles sont les 
suites nécessaires ou naturelles de l’état où sa divine providence a 
permis que nous nous trouvassions engagés. Voilà les croix les plus 
pressantes et les plus sanctifiantes parce qu’elles sont toutes croix de 
Dieu, croix de la divine Providence, n’étant point des croix de notre 
choix, comme celles qu’on embrasse volontairement en religion, croix 
qu'on se taille soi-même et toujours adoucies par le choix de notre 
volonté, au lieu que Dieu seul a taillé ou vous taille toutes vos croix (6). 
Laissons-le faire ; lui seul connaît ce qui convient à chacun. De- 
meurez donc ferme, soumise et humiliée dans toutes les croix de 
Dieu. Vous y trouverez le repos de votre âme, lorsque par votre sou- 
mission, vous aurez mérité que Dieu vous fasse sentir l’onction divine 
attachée à sa croix. J'en entrevois déjà quelque petit commencement 
qui me fait bien augurer pour les suites (sie). Je compte comme le 
point le plus essentiel de vous avoir bien affermie dans votre voca- 
tion, à peu près comme une religieuse dans la sienne... 


Indépendant de l'appel à l’état religieux, l'abandon auquel veut 
nous initier cette lettre suppose, par contre, une « onction divine » 
que Dieu fait « sentir » quand il le juge à propos. De cet attrait inté- 
rieur le P. de Caussade « entrevoit quelque petit commencement » 
chez celle qu'il met en face de rigoureuses perspectives : 


Mais la vie intérieure est douce et tranquille, dites-vous. Ah! ma 
chère fille, combien de gens s’y trompent. La vie intérieure douce et 
tranquille, telle que je vous l’ai dépeinte souvent, ne se trouve que 
dans deux sortes de personnes : 1° dans les gens entièrement séparés 
du monde et hors des embarras du monde ; 2° quelquefois, mais plus 
rarement, au milieu du monde, quand à force de s’être vaincu et 
détaché de tout, on vit au milieu du monde comme si on n'y était 
pas, n’y étant que de corps et non d'esprit et de cœur. Mais n’y a-t-il 
pas une autre vie intérieure qui, sans ces douceurs, n’en est que plus 
méritoire et c’est à celle-ci qu’il faut vous affermir : l’autre pourra 
venir dans la suite (7). 


(5) Ce paragraphe est reproduit par le P. Ramière dans une lettre 
adressée à la Sœur de Vicménil (II, 167), mais le texte a été visiblement 
remanié. N'oublions pas que l’éditeur n’avait lui-même que des copies 
retouchées par les religieuses (Edit. Ramière, I, p. XIV-XV). Telle que 
la donne le Mss. Cailhau, c’est une lettre adressée à une personne du 
monde (cf. Edit. Ramière, I, 288). 

(6) Il ne faudrait pas trop appuyer sur cet aspect du contraste qui dif- 
férencie Les deux états de vie. Toute vie chrétienne comporte une cer- 
taine part de mortification volontaire et donc librement choisie. 

(7) Cailhau, 676-678. Cf. Edit. Ramière, II, 168. Dans ses [Instructions 
spirituelles, L. Il, D. X, p. 237 (édit. Bremond), le P. de Caussade parle, 
en s'inspirant de saint Jean de la Croix, des « pures délices de l'esprit 
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Retenons cet enseignement : la contemplation unitive que S. Jean 
de la Croix situe au sommet du Carmel n’est ici-bas le partage que 
de très peu d’âmes et suppose le plus souvent un ensemble excep- 
tionnel de circonstances. La paix de l’abandon s’instaure dans la lutte 


et le sacrifice : 


Cette vie intérieure par rapport à vous consiste principalement en 
deux points qui peuvent également contribuer au repos présent : 
1° à recevoir tout comme venant de la main de Dieu : affaires, adver- 
sités, maladies, embarras, jusqu'aux importunités du monde (8). 


Aspect négatif de la conformité à la volonté de Dieu, l’acquiesce- 
ment ici décrit est l’ascèse propre d’une âme dont la vivacité natu- 
relle rappelle les plus célèbres correspondantes de S. François de 


Sales : 


Mais si on s’éch&ppe quelquefois, et voilà ce qui vous arrivera 
toujours un peu, que faire ? Vous le savez : revenir à soi, reprendre 
sa tranquillité avec sa soumission, s’en humilier doucement devant 
Dieu, le tout le moins mal qu'on peut et sur toutes choses se bien 
garder, comme nous avons dit souvent, de s’affliger de s'être affligé, 
de se courroucer de s'être courroucé, de s'inquiéter de s’être inquiété, 
car alors le mal va de mal en pis. Le trouble intérieur s’augmente 
toujours et c’est ici le plus grand écueil des personnes vives. Voilà 
maintenant votre plus grand mal intérieur. 


Ces avis, qui nous renvoient l’écho des lettres à la Présidente 
Brulart ou à Mme de Charmoisy, ont dépouillé la saveur du style 
salésien. Ils en gardent toute la doctrine de douceur et de paix — ni 
hédonisme intéressé ni mièvrerie, mais équilibre surnaturel où les 
satisfactions de la nature sensible le cèdent aux énergies de la grâce 


divine (9). 


2° Comme vous tâchez d'abandonner vos affaires temporelles à la 
divine providence, prenant pourtant assez de soin de ne pas tenter 
Dieu, faites-en de même pour votre avancement spirituel intérieur. 
Sans négliger vos soins pour le spirituel, laissez-en tout le succès à 
Dieu, n’espérant rien que de lui, maïs ne vous arrêtez jamais volon- 
tairement à ces pensées diaboliques : je suis toujours la même, tou- 


jours aussi misérable, aussi peu recueillie, aussi dissipée, impatiente, 


et du pur amour », mais d’une façon générale et comme se manifestant 
plus ou moins à toutes les étapes de la vie mystique. 

(8) Les corrections du texte édité par Ramière sont particulièrement 
sensibles dans ce paragraphe qu’on a voulu adapter aux besoins de la 
vie religieuse, 

(9) Cf. H. Bremond, Histoire du sentiment religieux, TI, 108 sq. 
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etc. Ge qui trouble l’intérieur accable un pauvre esprit, jette dans la 
tristesse, la défiance, le découragement et voilà ce que le démon pré- 
tend par cette prétendue humilité ou regret de ses fautes. Supportez- 
vous vous-même avec douceur, reprenez-vous avec douceur, faites 
tout avec douceur, sans empressement ni précipitation extérieure ou 
intérieure. Ce point est esseniiel pour vous. Ce seul point pratiqué 
peut vous procurer peu à peu le calme intérieur qui seul vous fera 
plus avancer dans la voie intérieure que tout ce que vous sauriez 
Jamais faire, car quand on sent un peu de paix et de douceur dans 
son cœur, on y reste avec plaisir et ce qu’on fait avec plaisir on le 
fait continuellement, sans peine, presque même sans y faire 
réflexion (10). 


C’est une spiritualité d’effort et de volonté que celle de l'abandon, 
mais aussi antipélagienne que possible : elle accentue dans une vie 
de foi déjà très fervente le respect de l'opération divine sans laquelle 
il ne saurait y avoir ni effort salutaire ni bonne volonté. Le mérite du 
P. de Caussade — je l'ai dit ailleurs (11) — est moins de l'avoir sys- 
tématisée que de l’avoir vécue. On ne saurait retrouver les assises de 
sa direction si l’on omettait de rappeler ce que fut son expérience 
personnelle. 


III. — L'EXPÉRIENCE PERSONNELLE. 


Ami de l’effacement, du silence, nous le voyons ballotté au gré de 
ministères qui font de sa destinée une contradiction perpétuelle (12). 

Il rentre dans sa province d’origine en 1739. Après quelques mois 
d'attente à Toulouse, il est nommé le 20 mai 1740 recteur du Collège 
de Perpignan. Cette destination est un témoignage de l’estime que lui 
portent ses supérieurs : on a confiance dans son jugement. Mais c’est 
une épreuve sous laquelle de chères inclinations frémissent : « Il 
vient de m’arriver, écrit-il à la sœur de Vioménil, ce que j'avais tou- 
jours le plus appréhendé. Je n'ai pu m'empêcher d'accepter une 
charge contraire à tous mes attraits et pour laquelle je ne me crois 
aucune aptitude. J'ai eu beau gémir, prier, conjurer, m'offrir à rester 


(10) Cailhau, 676-678. Cf, Edit. Ramière, 11, 193 : Lettre à la Sœur 
de Vioménil. L’aliusion aux « affaires temporelles » semble plutôt conve- 
nir à une personne du monde. 

(11) Dictionnaire de Spiritualité, Il, 359. Lui-même a rappelé com- 
bien était utile l'expérience personnelle pour comprendre le langage des 
mystiques ({nstructions spirituelles, L. I, D. V., p. 43 (édit. Bremond). 

(12) De 1706 (3° an) à 1733, il a vécu successivement à Aurillac, 
Perpignan, Toulouse, Rodez, Montauban, Auch, Clermont, Saint-Flour, 
Le Puy, Beauvais, Nancy, Albi et de nouveau Nancy jusqu’en 1739. Il a 
été professeur de philosophie et de théologie, prédicateur. directeur spi- 
rituel, consulteur, avant d'être recteur, 
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toute ma vie au noviciat de Toulouse : il a fallu faire le sacrifice qui 
est un des plus grands de ma vie » (13). 

Avait-il tort de suspecter ses aptitudes pour les devoirs de l’admi- 
nistration ? Un point reste du moins acquis : on n'eut qu'à se louer 
des services rendus par cet homme droit dont la vertu s’imposait (14). 
Le diocèse de Perpignan ne demandait qu’à le conserver longtemps. 
Témoin cette confidence faite probablement à la Sœur de Vioménil 
au moment où le P. Leroquette, provincial qui succédait au P. Coto- 
nay, songeait à lui confier le collège d'Albi : 


Dans la dernière L(ettre) de notre nouveau provincial il m'a fait 
entendre qu’il ne peut venir à P(erpignan) qu’au mois de septembre. 
D'autre part, le Grand-Vicaire m’avoua ces jours passés que notre 
évêque avait écrit au R. P. G(énéral) une lettre très pressante pour 
me retenir encore ici. Abandonnons le tout à la Providence. Il n'arri- 
vera que ce qu'il plaira à Dieu et je crois fermement que tout ce qui 
lui plaira sera le plus avantageux (15). 


Le collège d'Albi eut finalement gain de cause et le P. de Caussade 
y entra en charge au mois d’octobre 1743 : « Me voici de nouveau à 
Albi, écrit-il à la sœur de Mahuet, dans un climat très doux, avec des 
gens sociables et auxquels je ne trouve d’autres défauts que d’être 
trop affables pour moi, qui aime toujours la solitude. Les invitations 
fréquentes que je reçois seront pour moi une véritable croix et Dieu 
sans doute m'en enverra bien d’autres pour tempérer le plaisir de me 
revoir, pour la quatrième fois, dans un pays que j’ai toujours fort 
aimé. . » (16). 

Nous ignorons ce que fut au juste le rayonnement apostolique de 
ce religieux apparemment plus prédisposé à la vie d’un anachorète 
qu'à des contacts perpétuels avec le monde. Sa manière de faire 
devait en surprendre quelques-uns, mais sa modestie nous est garante 
qu'il sut gagner la confiance de tous ceux qui l’approchaient : « Les 
visites sont rares à présent, écrivait-il, parce que je n’en fais que par 
devoir et par pure nécessité. Nos Pères mêmes qui connaissent mon 
goût ont bientôt fait avec moi et moi avec eux et comme ils sont per- 
suadés que ce n’est nullement par fierté ni par misanthropie que 
j'agis de la sorte, personne ne désapprouve ma conduite et plusieurs 


(13) Edit. Ramière, I, 177. 

(14) Lui-même confesse indirectement ses succès en les rejetant tout 
entiers sur la Providence. Edit. Ramière, I, 179, 182. 

(15) Cailhau, 644. 

(16) Edit. Ramière, 1, 290. Nos catalogues ne comptent que trois 
séjours du P. de Caussade à Albi : 1791 (professeur de Rhétorique); 4731 
(directeur des clercs du séminaire); 1743 (recteur du Collège), 
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en sont édifiés » (17). Peut-être comprenons-nous, grâce à sa corres- 
pondance, mieux aujourd'hui que ses contemporains, le sens et la 
profondeur de son influence. Voici comment il nous découvre lui- 
même la source vive de son inspiration : 


Ma chère sœur, c'est pour me délasser, selon mon sentiment, 
aprés le temps et les affaires les plus pénibles à soutenir, que je viens 
m entretenir avec votre charité de mes idées les plus agréables sur 
l'abandon. Tous les jours je me plais davantage à découvrir l’étendue, 
les appartements (sie) (18), pour ne pas dire l’immensité de ce pays 
inconnu qui renferme en soi tout ce qu'il y a de richesses, de félicités 
et de beautés anciennes et nouvelles : la beauté et la verdeur des cam- 
pagnes, la fraîcheur des vallées et des eaux qui s’y écoulent, l’éléva- 
tion des montagnes pour y être en assurance et hors de toute atteinte 
de la part des créatures, la tranquillité de ces îles éloignées du com- 
merce des habitants de Cédar où l’on vit comme inconnu et comme 
n'étant plus du monde, étranger à tout ce qui s’y passe, ne prenant 
aucune part à ce qui en fait le plaisir et la peine. Ah! ce sont là les 
vraies délices qui consistent à être inconnu du monde et que le monde 
soit de même inconnu. Oh! heureuse ignorance qui ne laisse que 
Dieu à voir, à savoir. à posséder ! Que c'est vraiment alors que le 
goût des créatures est insipide et que leur commerce semble plat (19)! 


Cri d’une âme admirable, mais qu’on pourrait peut-être soup- 
çonner d'infidélité à sa vocation ignatienne ! Et pourtant, condamner 
ces aspirations du P. de Caussade au nom de l'idéal de son Ordre ne 
serait-ce pas renier les élans les plus héroïques de l’ « indifférence » 
tant vantée par les Exercices ? Ecoutons plutôt cet écho très pur de 
la méditation fondamentale : 


Ma chère fille, je ne pouvais vous rien apprendre de ma destinée 
puisque je n’en savais rien, ni même à présent. Quant à mon abandon 
à cet égard, jy trouve la paix et un profond repos d'esprit et de cœur 
qui m'a délivré de mille vaines pensées, de cent désirs indiscrets et 
de toutes sortes de sollicitudes pour l'avenir. Tous les lieux, tous les 
emplois où Dieu m'a fait passer ont été mêlés de tant de biens et de 
maux que quand j'y devrais repasser, je ne saurais choisir de 
moi-même. Dieu seul connaît ce qui est le plus expédient pour nous. 
D'ailleurs nous n'avons qu’une grande affaire en ce monde : pourvu 
qu’elle réussisse, tout est fait : peu importe tout le reste (20). 


(17) Edit. Ramière, I, 321. Le P. de Caussade se réclame de l'exemple 
de saint Ignace : « A tous ceux qui viennent me voir, je parle de Dieu, du 
salut, de l'éternité; c’est la règle que s'était prescrite saint Ignace et 
dont il affirmait s’être toujours très bien trouvé ». 

(18) « Appartements » semble une mauvaise lecture de la copiste ; 
peut-être faut-il substituer : agréments. 

(19) Cailhau, 378. 

(20) Cailhau, 643, 
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Pareil dégagement du cœur n'est-il pas un des traits essentiels à 
la spiritualité de S. Ignace (21) ? Et pourrions nous souhaiter garantie 
plus sûre des grâces dont fui manifestement prévenu le conseiller des 
Visitandines de Nancy ? 

Faute de moyens pour retracer intégralement son itinéraire spi- 
rituel, tâchons au moins d’entrevoir quelque chose de son expérience 
mystique : 


Par la perte en Dieu, lisons-nous dans un fragment inédit, vous 
vous rendez invisible à tout ce qui n’est pas lui... O Dieu, si beau- 
coup d’âmes en faisaient quelques petites expériences, que le pays 
de l’abandon serait bientôt peuplé! Mais Dieu veut que chacun 
apprenne à ses propres dépens ce qu'il en doit coûter pour son entrée 
et ce n’est qu'après beaucoup de tribulations (offertes) à chacun en 
particulier que l’on y est reçu. Faites donc votre compte de ne plus 
agir que par la pointe de l'esprit et toujours au-dessus du sensible, 
de ne plus vous porter de vous-même à rien ni en rien, de ne vous 
proposer en tout que Dieu, mais surtout à l’oraison où lui seul doit 
être cherché en esprit et en vérité. Si vous vous en faites encore de la 
peine, croyez assurément que c'est parce que vous êtes encore bien 
attachée à vous-même et que, prévenant par votre propre opération 
celle de Dieu, vous vous tenez à vous-même sa place (22). 


Des textes plus haut cités nous ont fait connaître la générosité 
avec laquelle le P. de Caussade avait accueilli les « tribulations » 
que Dieu lui avait ménagées. Il fallait, en outre, qu'il fut préparé par 
la Providence à comprendre les crises intérieures qu'il aurait à ren- 
contrer chez les autres. La lettre suivante est un témoignage de cette 
initiation en même temps qu'elle nous précise le caractère surnaturel 
et amical de ses rapports avec les meilleures de ses dirigées. Elle est 
adressée à la Sœur de Vioménil (23) : 


... Voici un autre fait de toute autre importance et très instructif 
pour vous et pour moi. Outre les réflexions que nous avions faites 


(21) On ne saurait trop accentuer les rapports de l’abandon avec la 
conception ignatienne de l’obéissance : remise totale de soi entre les 
mains de Dieu s’exprimant par les Supérieurs. Le P. Guiiloré avec lequel 
le P. de Caussade s’accorde foncièrement (cf. infra) voyait dans l’obéis- 
sance le « fondement de la vie spirituelle » (RAM, 1937, p, 367). Cf. 
aussi Surin, Dialogues spirituels, Avignon, 1821, t. I, L. 3, c. 6 p. 142 : 
Du total abandon entre les mains de Dieu. 

(22) Cailhau, 380. Le P. de Caussade fait ici allusion à |’ «oraison 
spéciale de simple recueillement », oraison passive selon l’enseignement 
de Ste Thérèse (cf. Instructions spirituelles, L. I, D. 7, p. 66 (édit. Bre- 
mond), mais il admettait aussi une oraison de simple recueillement actif 
(thid., L. 2, Dial. prélim., p. 149). 

(23) Cailhau; 727-731. Cf. Edit. Ramière, Il, 202, 
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ensemble, il me vient cent autres pensées avec une grande confusion 
sans presque que je puisse m'aider de ma raison. Je compris d’abord 
que j ‘étais dans le même état où se trouvent souvent plusieurs de mes 
pénitentes, entre autres la dernière dont nous lûmes la lettre. 


N'oublions pas que l'intimité était très grande entre les disciples 
du P. de Caussade qui se communiquaient librement les avis de leur 
directeur. Nous sommes assurés que rien dans cette communication 
de confidences ne pouvait blesser la discrétion nécessaire. On remar- 
quera que toutes les ouvertures du Père à ses pénitentes ont pour 
but, non de demander leurs lumières, mais de les éclairer. Nulle part 
le P. de Caussade ne donne lieu de penser qu’il se comporte en dis- 
ciple à leur égard (24) : 


Je vis, continue-t-il, que Dieu permettait au démon de me sug- 
gérer mille imaginations et de grossir les moindres choses pour m'en 
faire des monstres. Je (me) rappelai là-dessus ce que je dis aux autres 
en pareil cas. Je m’abandonne donc à la Providence en tout et partout, 
portant toutes les choses au pis. J’offre mes sacrifices à Dieu le Père 
en Jésus-Christ et par Jésus-Christ, sans la grâce duquel nous ne 
pouvons rien et sans l'union duquel tous nos sacrifices ne seraient 
rien devant Dieu... (25). 


Méthode artificielle, dira-t-on, que de se livrer de soi-même à une 
sorte de combat fictif qui consiste à « porter tout au pis ». Le P. de 
Caussade l’avait apprise de Fénelon et estimait son efficacité très 
grande pour intensifier par l’exercice l’esprit d'abandon (26). 


Puis, poursuit-il, je le prie de tout mon cœur de me préserver 
dans tout ce qui pourrait lui déplaire. Et pour l’amertume du cœur, 
le crucifiement intérieur, la sainte abjection et même la confusion 
devant les hommes pour tout le temps qu'il plaira à sa divine 
majesté, voulant en tout que ses volontés s accomplissent au préju- 
dice de toutes les miennes, le suppliant de me préserver de rien faire 
ou dire qui püût aller à éluder la moindre de ses volontés et même si, 


(24) Je songe, en particulier, au P. Milley (+ 1720) dont le P. de Caus- 
sade a pu connaître la correspondance (la Visitation de Nancy en possède 
encore aujourd'hui des copies). Ce Père avait été initié à la spiritualité de 
l’abandon par la Mère de Siry, alors Supérieure de la Visitation d’Apt. La 
publication de ses Lettres, est, croÿons-nous, en préparation. Nous étu- 
dierons plus loin les sources littéraires du P. de Caussade. 

(25) Retenons ce caractère christocentrique de la mystique du P. de 
Caussade. Nous aurons à y revenir. 

(26) Cf. Fénelon, Lettres Spiriluelles, dans l'édition des abres 
complètes, Besançon, 1851, t. 8, p. 683. Le P. de Caussade suggère sou- 
vent cette industrie aux âmes affligées. 
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par faiblesse, par erreur ou par malice, je l’entreprenais, de ne pas 
permettre que je puisse y réussir, confessant que toutes ses volontés 
étaient non seulement souverainement saintes, justes et adorables, 
mais infiniment aimables et bienfaisantes pour ses créatures et que 
les miennes étaient, au contraire, toujours aveugles et déréglées. Là- 
dessus, je souscris cent et cent fois ce qui était marqué et écrit dans 
les décrets les plus cachés du Père céleste : c’est ce cher Père qui l’a 
ainsi ordonné, qu'ai-je à craindre donc? Par là, il est arrivé deux 
choses : premièrement, que durant tous les orages ou tempêtes 
excitées pour des riens, je conservais une si profonde paix que j'en 
étais un peu surpris moi-même ; secondement, que je m'estimais très 
heureux d'être mis intérieurement dans ces tentations et épreuves : 
voilà, disais-je, ce qui vaut mieux que les misérables intérêts en 
question. Je sentais que mon âme se fortifiait dans l’abandon à la 
divine Providence, que tout désir, tout attachement à mes propres 
volontés s’anéantissaient. Il (me) semble que je désirais plusieurs fois 
que le contre-coup de ces divines impressions de soumission et 
d'abandon total se fit sentir à votre cœur en y opérant à peu près les 
mêmes effets et c’est principalement dans cetie vue que je vous écris. 


Se conformant à son but de vulgarisation, le P. Ramière a sup- 
primé les allusions au fait singulier que ce document relate; il en a 
omis la dernière phrase qui, pourtant, éclaire le relief très surnaturel 
des rapports du P. de Caussade avec ses dirigées. Nous l’avons vu plus 
haut apaiser les inquiétudes de la Mère de Rosen sur ce point. Le souhait 
qu’il exprime ici à la sœur de Vioménil rappelle l'union spirituelle 
si profonde qui liait l’un à l’autre les deux fondateurs de la Visita- 
tion (27) et nous imaginons sans peine l’ardente fille de Jeanne de 
Chantal portant sur son saint directeur le jugement que la sainte 
avait exprimé à propos du sien : « Il ne dépendait ni de mort ni de 
vie, de parents ni d'amis. Son esprit régentait au-dessus de tout cela. 
Voilà quelle était la magnanimité de notre bienheureux » (28). 

Magnanime, le P. de Caussade ne dépendait ni de parents ni 
d'amis comme l'incident de 1731 en fait foi. Il ne dépendait non plus 
ni de mort ni de vie : n'avait-il pas assez souvent calmé les appréhen- 
sions de ses pénitentes devant la pensée du trépas (29)? 


(27) On se rappelle, par exemple, cette lettre du Saint Evêque : « Je 
suis bien résolu de lui (le Sauveur) être fort fidèle et spécialement au 
service de notre cœur que plus sensiblement que jamais je vois et sens 
être unique. O Dieu, ma chère fille, qui pouvait mêler si parfaitement 
deux esprits qui ne fussent qu’un seul esprit, invisible, inséparable, sinon 
celui qui est unité par essence » (Œuvres, édit. Annecy, t. XV, p. 56). 

(28) Œuvres diverses, II, 203. 

(29) Edit. Ramière, I, 217, 281; Il, 113, 196, 179. Toutes ces lettres 
s'adressent à la Sœur de Vioménil, dont une grave maladie avait com- 
promis la santé, mais qui vécut jusqu’à quatre-vingts ans dans un perpétuel 
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Recteur d’Albi, il atteignait pourtant les soixante-huit ans. L’ap- 
proche du départ pour un monde meilleur hantait joyeusement son 
esprit : « Je vous avoue, confiait-il à la sœur de Vioménil, que depuis 
mon retour en France, je commence à envisager plus que jamais la 
fin de cette triste vie, et cela avec beaucoup de paix et de tranquillité. 
Comment pourrais-je éprouver un autre sentiment que celui de la 
joie en voyant approcher la fin de mon exil » (30)? 

Une épreuve le menaçait encore qui ne le laissait pas insensible. 
C'est peut-être à la Mère Anne-Thérèse de Rosen, devenue aveugle 
en 1746, qu'il écrivait : 


La paix de Jésus-Christ, en voulant tout ce que Dieu veut et 
comme il veut, conservant par là une paix inaltérable et arrivant par 
la même voie à toute perfection. J’ai un œil dans le même état que 
celui que vous avez perdu. Je n’ai point de douleur de l’autre, mais 
la vue en baisse si fort que je dois et veux profiter de votre fiat con- 
tinuel. Je m'exerce à ce qui peut bientôt m'arriver, me levant, m’ha- 
billant sans lumière et m’exerçant à faire bien des choses dans les 
ténèbres. Je sens pourtant une secrète espérance de ne pas devenir 
entièrement aveugle en considération et par les prières de certaines 
bonnes âmes avec qui Dieu m'a mis en relation de lettres (31). 


Dieu lui demanda-t-il ce suprême sacrifice — celui de sa corres- 
pondance? Nul n’a songé à nous le dire ni dans quel état d’âme il 
passa les cinq dernières années de sa vie à Toulouse. Mais un jour il 
avait fait cette héroïque profession d'abandon : « L'état du P. F. est 
digne de pitié. Dieu veut bien le sanctifier puisqu'il l’afflige si fort 
sur la fin de ses jours. Il est bien dur alors, selon la nature, d’être 
négligé, mais quelle consolation de beaucoup souffrir pour Dieu 
avant que d'aller à Dieu et de paraître devant lui ! Avoir de quoi être 
bien soulagé est, à la vérité, un bienfait de Dieu, mais très différent 
du premier. Dieu me préserve de pareilles grâces : je m'y affection- 
nerais peut-être et j'y mettrais ma consolation. Une vertu médiocre 
peut bien user de la première grâce, mais il faut une vertu héroïque 
pour user, selon Dieu, de la seconde. Je suis à vous en Notre-Seigneur 
et jusqu’à la mort et après même si Dieu me fait miséricorde, ainsi 
que je l’espère grandement » (32). Il mourut le 8 décembre 1752, âgé 
de soixante-seize ans. 


pressentiment de sa fin. Voir aussi une épreuve analogue chez la Sœur 
Bourcier de Monthureux, II, 248. 

(30) Edit. Ramière, I, 181. 

(31) Cailhau, 83. 

(32) Edit. Ramière, II, 124. La lettre fait probablement allusion à la 
vieillesse du P. Nicolas Frizon qui avait été Ministre de la maison de 
retraite. Il mourut le 28 février 1737. Le P. Ramière a inséré dans cette 
lettre un fragment adressé à la Sœur de Vioménil en 1738, 
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IV. — L'EXPÉRIENCE DES AMES : MADAME DE LÉSEN. 


La destinée personnelle du P. de Caussade accuse le caractère 
providentiel de sa mission et nous donne la clé de son influence 
durable. Il va de soi que la direction des âmes lui a aussi beaucoup 
appris. Dans quelle mesure la diversité de ses observations concrètes 
l’a-t-elle enrichi lui-même? C’est ce qu’il est difficile de préciser, 
mais nous pourrons du moins en deviner quelque chose à travers les 
péripéties d’une ascension spirituelle dont il fut le guide et le témoin. 

Il s’agit de Mme de Lésen qu’une retraite faite à Nancy sous la 
conduite de la Mère Anne-Thérèse de Rosen avait mise en relation 
avec le directeur des Visitandines (33). 

Celui-ci reconnut dès l’abord, semble-t-il, dans cette âme frivole 
les signes d’une prédilection divine toute spéciale, Ce n'est pas sans 
combat qu’elle avait surmonté l’effroi d'ouvrir son cœur à la grâce 
par l’humble aveu de ses misères. Une paix profonde et bienfaisante 
avait répondu à la générosité de cet aveu (34). 

Consulté par la Mère de Rosen, le P. de Caussade comprit que 
l'esprit d’humilité et d'enfance seul devait substituer Dieu au mot 
prétentieux de la femme mondaine : « Il faut devenir enfant, pres- 
crivait-il pour cet «esprit fort », par une grande simplicité, candeur, 
ingénuité et ouverture de cœur à ceux qui nous conduisent » (35). 
Mais il entendait surtout l’initier sans retard au mystère de l’action 
divine en elle : «Je comprends mieux que jamais, lui écrivait-il, 
1° que votre âme est comme une grande salle, mais toute dégarnie 
et assez mal meublée; 2° qu’elle ne sera jamais propre à loger le 
souverain Seigneur si lui-même ne fournit et n’arrange les meubles 
précieux et convenables à un tel hôte; 3° qu’il ne fera jamais ces 
arrangements et n’enrichira votre âme de ses dons que durant le 
silence et le repos de l’oraison. Vous n'avez donc qu’à tenir la salle 
bien balayée et bien propre, avec le secours de la grâce, puis laissez 
faire celui qui prend à sa charge les beaux meubles dont elle doit 
être enrichie et qui veut les ranger lui-même à son gré » (36). Pareille 
direction concernait une «conversion » marquée d'un appel non 
équivoque à l’union la plus intérieure. 

Comme il l’avait écrit dans ses Avzs pour les commençants, le 


(33) « Détachée du monde par une miséricordieuse épreuve de la Pro- 
vidence, cette dame avait fait une retraite à la Visitation de Nancy... » 
Edit. Ramière, I, p. XIV, note. Elle fit, l’année suivante (1732), une 
seconde retraite et entra chez les Annonciades en 1733 (édit. Ramière, 
I, p. 302 note). 

(34) Edit. Ramière, I, 302. 

(35) 1bid., 304. 

(36) Cailhau, 483 et édit, Ramière, I, 206. 
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P. de Caussade s'applique donc à développer dans sa dirigée ce goût 
du « recueillement », difficile, disait-il, surtout en raison de la « vaine 
confiance » profondément enracinée dans l’âme (37). Sans doute y 
avait-il de la marge entre un esprit bourrelé de vanités et l’attitude 
spirituelle comparable à la toile immobile sous le pinceau du 
peintre (38). Mais les intentions divines sur Mme de Lésen ne 
tardaient pas à se préciser par des « touches » dont l’onction 
mystique portait le caractère propre à ce que le P. de Caussade 
appelait : |’ « état de pure foi ». L'expérience des âmes, en 
effet, n’avait-elle pas confirmé ce que ses lectures lui avaient 
appris de la conduite spéciale de Dieu cachant ses opérations sous 
des apparences diverses : état de pur amour, état de pure foi spécifiés 
chacun par un climat psychologique différent et réclamant aussi une 
direction appropriée (39)? 

Ce n’était certainement pas à propos de Mme de Lésen que le P. de 
Caussade écrivait à la Mère de Rosen : « Quand il plaît à la divine 
Bonté de faire marcher une âme dans la voie du pur amour, la 
crainte ne fait sur elle aucune impression... Ceux qui sont chargés 
de la direction de cette âme doivent seconder ce dessein et ne la con- 
duire que par l’amour et la confiance... » (40). La voie où s’engageait 
la future Annonciade était semée de cette « absinthe » que Fénelon a 
décrite comme l'annonciatrice d’une renaissance à des joies plus 
pures (4r). Pour l'instant toute l’application du directeur se porte à 


(37) Instructions spirituelles, L, II, D. VE, p. 192 (édit. Bremond). Le 
P. de Caussade prend ici « commençants » au sens où l’entend S. Jean 
de la Croix, Noche oscura, L. I, c. 1, n. 1, p. 365 (Biblioteca Mistica 
Carmelitana) de ceux qui « méditent » par réflexions discursives. 

(38) L'image de la toile proposée ici à Mme de Lésen est attribuée 
dans les Znstructions spirituelles (L. II, D. V, p. 182) à saint Jean de la 
Croix. Pas plus que H. Bremond, nous ne sommes parvenus à la retrouver 
dans les Œuvres du Docteur Mystique. On sait qu’elle se lit dans lAuto- 
biographie de sainte Marguerite-Marie Alacoque, publiée par le P. de 
Galliffet en latin, Rome, 1726 ; puis en français, Lyon, 1735 (cf. Mgr Gau- 
they, Vie et Œuvres de la Bienheureuse Marguerite-Marie Alacoque, 
Paris, 1915; t1l/ pA26). 

(39) La terminologie du P. de Caussade rappelle surtout celle de Fé- 
nelon, mais le sens qu’il donne à |’ « état de pure foi » et à l’ « état 
d'amour pur », comme à deux voies de perfection parallèles, semble lui 
être personnel. Il s’en explique dans Traité de l'abandon (L. Il, c.1, 3, 
p. 60). Cf. Dictionnaire de Spiritualité, II, 362 sq. 

(40) Edit. Ramière, I, 219. 

(41) Fénelon, Instruction sur la Morale et la Perfection chrétienne, 
Œuvres, t. 6, p. 126 : « L’amertume d’avoir perdu Dieu qu’on avait senti 
si doux dans sa ferveur, est une absinthe répandue sur tout ce qu’on 
avait aimé parmi les créatures... » 
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faire comprendre la valeur d’un état où l'insensibilité apparente 
semble dérober la lumière de la foi. Apre épreuve, certes, qui réclame 
du guide spirituel autant d’expérience que de discernement : « Ne 
savez-vous pas que l’état de pure foi exclut tout le sensible? Dans cet 
état on marche dans un complet dépouillement et on ne trouve auprès 
de soi aucun appui créé; mais la pure lumière de la foi reste toujours 
dans la pointe de l’esprit, et, par cette simple lumière, non seulement 
on voit ce qu'il faut faire et ce qu’il faut éviter, mais on connaît en- 
core que par la grâce de Dieu, on vit dans l'horreur et dans la fuite 
du mal et dans la pratique du bien... » (42). 

I1 ne restait donc qu’à rassurer Mme de Lésen sur les dispositions 
nouvelles qu’elle n'éprouvait pas sans inquiétude. L'amour, en effet, 
— car c'est lui le ressort de toute sanctification, — s’actuait 
en elle dans un sentiment de crainte où se mêlait au respect profond 
de Dieu l’intense sentiment de sa propre misère. La « foi pure » four- 
nissait à sa charité le creuset où elle devait lentement se transformer. 
C’est à cette lente transformation que la Providence voulait associer 
les conseils du P. de Caussade. Aussi lorsque la protégée de la Mère 
de Rosen est admise, en 1733, chez les Annonciades de Saint-Mihiel, 
la correspondance, bien loin de s’interrompre, avec le Jésuite résidant 
à Nancy, se poursuit, ferme d’un côté et confiante de l’autre (43). 
Le jour vint même où la Sœur de Lésen entreprit de réunir les en- 
seignements de son directeur sous la forme d’un Commentaire du 
Cantique des Cantiques. Nous le possédons encore, mais le P. Ramière, 
délibérément, s’est abstenu de le joindre aux œuvres qu'il publiait du 
P. de Caussade. Celui-ci en eût-il approuvé la forme plutôt naïve? Il est 
à croire qu'il eût exigé plus d’une retouche (44). Au reste, les lettres 
que nous conservons dans leur teneur originale nous renseignent 
suffisamment sur l’évolution de la postulante dans sa vie nouvelle. 

Cette période d'initiation religieuse fut marquée par de violentes 
tentations contre sa vocation. La Mère de Rosen, qui pourtant s'était 


(42) Edit. Ramière, II, 80. 

(43) Le Monastère des Annonciades Célestes de Saint-Mihiel était 
une filiale de celui de Nancy et avait été fondé en 1619. Les Annonciades 
célestes ont la règle de Saint Augustin, mais « avec quelques particula- 
rités qui la rendent très rigoureuse » (P. Fournier, dans Dictionnaire 
d'Histoire et de Géographie ecclés., art, Annonciades). 

(44) J’ai sous les yeux ce commentaire que les Dames de Nazareth 
ont bien voulu me communiquer. La doctrine est bien celle du P. de 
Caussade : on y exalte l’union de volonté et la dévotion eucharistique en 
est le thème central. On peut voir dans les Avis sur « les tentations et 
les peines intérieures » (1, 167) que la Sœur de Lésen eut à surmonter de 
grandes difficultés relativement à la pratique de la communion. 
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familiarisée avec les épreuves des novices (45), s’en alarma au point 
d'en écrire au P. de Caussade : « Vous savez aussi bien que moi, ma 
chère Sœur, lui répondit-il, que Dieu a coutume de faire passer les 
âmes qu’il veut élever à la perfection par toutes sortes de croix et de 
peines intérieures pour les éprouver, les purifier, les détacher de 
tout. Les plus douloureuses de ces croix sont celles où il pourrait y 
avoir de notre faute et où la pauvre âme blâmée sévèrement par les 
autres et bien plus sévèrement encore par elle-même, n’entend soit 
au-dehors soit au-dedans qu’une réponse de mort. La personne dont 
vous m'avez parlé est dans cet état. Il n’y a donc rien à craindre pour 
elle ; tout ce que vous me dites me prouve, au contraire, que Dieu a 
sur elle des desseins particuliers » (46). 

La postulante, mortifiée par des maladresses qui lui attiraient 
réprimandes et humiliations, se reprochait comme une présomption 
son entrée au couvent. La réplique du P. de Caussade est d’une pers- 
picace fermeté : « Il vous vient en pensée, dites-vous, que vous êtes 
une téméraire de vous être engagée par vœu à vous faire religieuse et 
que les pratiques de la religion sont bien au-dessus de vos forces. Si 
je n’avais une longue expérience des progrès que font les tentations 
les plus manifestes quand on leur donne la moindre ouverture sous 
prétexte de les examiner, je ne vous aurai jamais crue capable de 
donner si grossièrement dans celle-ci. Pour couper court, je vais 
vous dire : 1° que j'ai senti dans toute votre lettre que c’est à cette 
tentation que visait le démon par tous ces divers carillons qu'il faisait 
sonner dans votre âme. Ah! s'il pouvait vous faire lâcher prise, 
quelle victoire pour lui! quel triomphe pour tout l’enfer! 2° Je vous 
défends au nom de Dieu et par toute l’autorité qu'il me donne sur 
vous d'écouter ou d'examiner plus rien sur ce sujetet je vous ordonne 
de faire à cet égard tout comme vous feriez si le démon vous mettait 
tout à coup dans l'esprit de vous aller précipiter dans un puits et 
d’empoisonner toutes vos religieuses. 3° Dieu vous veut dans l'état 
religieux : cela doit être et cela sera malgré tout l’enfer déchaîné pour 
y mettre obstacle » (47). 

L'enfer, on s’en doute, n'allait pas désarmer. Infatigable à tenir 
la plume quand il s’agit d'aider une âme, le P. de Caussade soutient 
le courage de celle qui lutte environnée de craintes et de ténèbres. 
Elle a peur, en effet : peur des combats, peur des dangers, peur des 
chutes. « Le dommage n’est presque rien, lui explique son directeur, 
en comparaison des grands biens que vous acquérez soit par les 


(45) Elle avait été Maîtresse des Novices et avait formé, entre autres, 
la Sœur de Vioménil. 

(46) Edit. Ramière, II, 203. 

(47) Edit. Ramière, II, 18, 
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efforts que vous faites dans le combat, soit par le mérite qui résulte 
de la victoire, soit même par les humiliations que vous causent ces 
légères défaites » (48). 

Ame fière, nous l'avons vu, la moindre correction exaspère la 
posiulante : « Il serait trop long de vous dire les grands biens que 
Dieu produit dans nos âmes par ces sensibilités et ces révoltes, pourvu 
qu'elles soient patiemment supportées. » (49) Ces paroles d’apaise- 
ment que le P. de Caussade prodigue à sa correspondante soumise 
aux affres de la mort mystique ne l’empêchent pas d’exiger d'elle les 
sacrifices qu’impose l'abandon total entre les mains de Dieu : « Je 
ne suis pas surpris de l'amitié que vous avez pour cette chère parente; 
je comprends que vous la lui devez à bien des titres; cependant, par 
là même que, de votre propre aveu, cette affection vous travaille et 
vous empêche d'être toute à Dieu, il faut qu’il y ait quelque désordre. 
Si vous voulez la sanctifier et la rendre toute surnaturelle, voici ce 
que Dieu d'mande de vous : l'abandon à la Providence qui ne sup- 
prime pas nos affections légitimes, mais nous enseigne à y trouver le 
moyen de nous unir à Dieu » (50). 

L'heure est proche où de suprêmes tempêtes intérieures vont con- 
sumer, ches la sœur de Lésen, les racines profondes de son amour- 
propre. Dieu lui ménageait d'apprendre, grâce aux épreuves d’une de 
ses confidentes, l’art de discerner les plus hautes opérations surnatu- 
relles. Le P. de Caussade, qu’elle avait consulté, lui répondait : « Ce 
qui me fait juger que l’état de cette chère âme est tout à la fois une 
épreuve et un effet de ses progrès dans la vie surnaturelle, c’est : 
1° que cette disposition douloureuse est née d’un sentiment de foi, 
d’une vive crainte des jugements de Dieu, de la mort, de l'éternité, 
etc... 2° qu'elle a été fort soulagée durant longtemps par le simple 
abandon entre les mains de Dieu et l’union à Jésus-Christ souffrant ; 
3° que ce redoublement si pénible lui a pris maintenant sans aucun 
sujet apparent et sensible et sans aucune réflexion qui ait précédé ; 
4° et quand même le naturel, le caractère, l'humeur et autres causes 
y auraient contribué, comme cela arrive quelquefois, la peine au fond 
n’en serait pas moins surnaturelle, puisqu'elle va beaucoup au-delà 
de la nature, sans cause sensible apparente » (51). 

Nous verrons ce que le P. de Caussade doit à la doctrine de 


(48) Edit. Ramière, II, 136 sq. Lettre de 1734. 

(49) Edit. Ramière, II, 19. 

(50) Edit. Ramière, I, 320, Lettre de 1735. Le P. de Caussade était 
d’autant plus fondé à se montrer sévère en cette matière que la règle des 
Annonciades restreignait d’une manière particulièrement rigoureuse les 
rapports de famille (cf. P. Fournier, art. eit.). 

(51) Edit. Ramière. II, 233. Lettre de 1735, 
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l’ « anéantissement » si en faveur parmi les « spirituels » du XVIIe 
siècle. L'expérience de la sœur de Lésen ne pouvait que l'aider à 
mieux comprendre le prix des épreuves que réclame un tel idéal : 
« Ce qui ravit le cœur de Dieu et qu’il demande surtout de vous dans 
votre état présent, lui écrit-il, c’est l’espèrance contre toute espé- 
rance, c'est-à-dire l’impossibilité apparente de voir se réaliser ce que 
vous espérez » (52). La fervente religieuse espérait assurément que 
s’affermisse dans la paix et dans la lumière son union à Dieu. Or, 
volontairement tendue vers ce très pur idéal, elle se sent soudain 
cernée de tentations abominables. Une « impression foudroyante de 
la justice de Dieu » la jette dans des angoisses, des amertumes, des 
sécheresses où son attrait intérieur ne trouve que répulsion et honte : 
« Sachez d’abord, lui explique son directeur, que ces épreuves, les 
plus douloureuses de toutes, sont celles par lesquelles Dieu fait 
passer d'ordinaire les âmes qu’il aime le plus. J'en ai actuellement 
sous ma direction qui sont à cet égard dans des états qu’on ne peut 
décrire et dont le seul récit vous ferait horreur. Toute la partie infé- 
rieure de l'âme est entourée de ténèbres et enfoncée dans la boue. 
Dieu conserve et soutient la volonté libre, la partie supérieure, sans 
lui donner aucun sentiment de son appui. Il l’éclaire d’une clarté de 
pure foi, toute spirituelle, où les sens ne voient rien et la pauvre âme 
abandonnée en apparence à toute sa misère, livrée en proie à la 
malice des démons, est réduite à une affreuse désolation et endure 
un vrai martyre... » (53). 

Ainsi donc la direction des âmes jointe à sa propre expérience 
préparait providentiellement le P. de Caussade à reconnaître et à 
guider dans ses diverses étapes l'itinéraire « nocturne » dont Saint 
Jean de la Croix est le théologien par excellence. Les épreuves de 
l’Annonciade de Saint-Mihiel l'ont sans doute amené à rédiger les 
sept principes et les trois règles de son admirable directoire « sur les 
tentations et les peines intérieures », fruit d'une pratique qui déborde, 
on s’en doute, le cas particulièrement visé (54). Sur ces hautes cîimes 
de la purification passive, la sœur de Lésen ne rejoignait-elle pas, 
en effet, les principales correspondantes de son directeur dont nous 
verrons se nuancer les physionomies mystiques? Un axiome, que 
nous empruntons à ce directoire, mais qui était familier à son auteur, 
justifie l’'optimisme de l’abandon salésien en s’appuyant sur un fait 
d'expérience : « On avance beaucoup plus en pâtissant qu'en agis- 


(52) Edit. Ramière, II, 236. Lettre de 1736. Cf. Fénelon, Lettres spi- 
rituelles (Œuvres, 8, p, 581) : « Espérez, comme Abraham, cuntre l’es- 
pérance, c’est-à-dire attendez en paix que Dieu fasse ce qui lui plaira... » 

(53) 1bid., 237. 

(54) 1bid., 1, 163. 
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sant ». C’est une des clés de la direction de notre héros. N'avait- 
il pas assez constaté lui-même que les « adversités et les croix inté- 
rieures » sont « pour les personnes religieuses » ce que les « afilic- 
tions et les adversités temporelles » sont pour les « personnes sécu- 
lières » (55)? On voit ainsi pourquoi la pratique de l'abandon trouve 
partout à s'appliquer et dans quelle mesure il est légitime de 
centrer toute direction d'âme sur cet idéal de confiance et d'amour 


désintéressé (56). 


V. — L'INFLUENCE DES MAITRES. 


Sainte Thérèse a gémi du tourment dont est cause le confesseur, 
« si prudent et si peu expérimenté qu’il ne regarde rien comme 
assuré » (57). Le P. de Caussade n’a rien de ce directeur craintif et 
pusillanime. Ce qui frappe dans sa correspondance, c’est plutôt l’assu- 
rance et l'autorité de ses réponses. Nul assurément ne songe à le con- 
vaincre d’outrecuidance. Nos textes nous ont assez manifesté sa timi- 
dité naturelle si éloignée des excès qu’il stigmatise chez les directeurs 
enclins à régenter les âmes : « Ceux qui sont vraiment animés de 
l’esprit de Dieu, constatait-il, ne marquent pas pour l'ordinaire tant 
d’empressement et de suffisance ; ils s’appellent moins eux-mêmes 
qu'on ne les appelle; encore marchent-ils avec une certaine 
défiance » (58). Quant à lui, il aimait à répéter qu'il «avait grâce » 
pour comprendre et soutenir les âmes que Dieu lui-même confiait à 
sa direction. Il lui plaisait, à l'occasion, de relever les signes de son 
mandat providentiel : 


Votre difficulté pour vous communiquer à d’autres, écrit-il, est 
une marque évidente que Dieu veut encore se servir de moi auprès 
de vous; cela m’encourage et je vous promets tout de nouveau de ne 
jamais vous délaisser puisque Dieu le veut ainsi et que par là je suis 
comme assuré qu'il me continuera (les) lumières et l'intelligence 
nécessaire pour toute votre conduite (59). 


Nous admirons une fois de plus en ces quelques lignes la droiture 
de son jugement doublée de la délicatesse trés humble de son esprit 
surnaturel. Il ne dissimulait pas, en outre, son estime pour le grand 


(55) lbid., 164. Cf. II, 147. 

(66) Il faut distinguer, en effet, l’abandon-confiance concernant toutes 
les épreuves, temporelles ou spirituelles, et l’abandon-désintéressement 
que les épreuves intérieures ont pour but de développer chez les âmes 
proprement mystiques. 

(57) Moradas, VI, c. 1, p. 103, (BMC). 

(58) Edit. Ramière, I, 121. 

(59) Cailhau, 318. 
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théoricien de la direction spirituelle qu'était au XVII: siècle le P. Guil- 
loré. Les principes de ce dernier se reflètent à la perfection dans la 
conduite de son confrère du siècle suivant. 

Une Maxime de Guilloré nous avertit que « le directeur doit 
attendre de la divine Providence les âmes qu'il doit conduire, sans 
s’ingérer de lui-même dans leur direction » et explique en quoi 
consiste l'attrait intérieur qui doit nouer les vrais rapports entre di- 
recteur et pénitentes : c'est une certaine sympathie naturelle qu’utilise 
l'inspiration divine (60). Ainsi en advint-il du P. de Caussade dès son 
premier contact avec les Clarisses d’Albi : « J'ai fait une trouvaille 
qui me satisfait plus que tous les agréments imaginables. Il y a dans 
cette ville d'Albi un monasière de Clarisses de la grande réforme, 
totalement séparées du monde, qui ne prennent point de dot et vivent 
d’aumônes journalières. La Supérieure est une des plus saintes per- 
sonnes que j’ai connues dans ma vie. J’ai senti d'abord un grand 
attrait intérieur pour entrer en sainte société avec elles ; et presque 
toutes m'ont avoué de leur part le même attrait. Je crois que Dieu 
me prépare quelques grandes grâces par leurs saintes prières...» (61). 

L’attitude du P. de Caussade avec les deux Mères de Rosen nous 
a montré combien répugnait à sa conduite celle de ces directeurs qui 
«imposent sans nécessité de pesants et dangereux fardeaux » (62). 
Il réalisait exactement l’idéal du P. Guilloré pour qui le prêtre est 
« l'instrument de la direction, le Saint-Esprit proprement étant le 
premier directeur, qui s’en sert pour l’accommoder à son opération 
dans les âmes » (63). Le confident de Mme de Lésen en était-il moins 
ferme dans ses directives? Nous avons pu nous convaincre que, sur 
le chapitre de l’obéissance, il n'entendait point transiger : il savait 
trop bien d'expérience que la soumission était le seul salut des âmes 
crucifiées dans la mort mystique : « Tant que ces âmes, affirmait-il, 
obéiront avec simplicité, elles seront assurées de n'être jamais 
trompées » (64). 

À cet accord des deux Jésuites sur les principes de la direction 
correspond l'empreinte commune de leurs doctrines. Nous verrons 
qu'ils la doivent à leurs contacts personnels avec les mêmes sources 
antérieures, mais constatons d’abord qu'ils conviennent l’un et l’autre 
du caractère singulier des grâces d'union auxquelles s'adapte émi- 


(60) Maximes spirituelles, T. I. L. 1, Maxime Il, p. 5. Nous citons 
Guilloré d’après le recueil des Œuvres Spirituelles, Paris, Estienne 
Michallet, 1684. 

(61) Edit. Ramière, I, 185. 

(62) C£. supra, art. précédent, p. 396. 

(63) Maæimes, L. 1, Max. VIL, ch. 1, p. 20. On reconnait l’enseigne- 
ment de S. Jean de la Croix : Llama, c. 3, n. 46, p. 179 (BMC). 

(64) Edit. Ramière, I, 166. 
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nement la voie d'abandon. L’ « esprit d'union », comme dit Guilloré, 
réclame une « récollection si exacte et si intime » qu'on ne peut y 
convier tout le monde : « Il y en a bien qui n’ont pour cela ni l'attrait 
ni la tête et il faut, assure-t-il, l’un et l’autre » (65). De son côté, le 
P. de Caussade n’a jamais pensé que toutes les « personnes dévotes » 
fussent appelées à entrer indifféremment «en société d'esprit avec 
Dieu ». Il distingue parmi elles les « épouses communes » et les 
« épouses choisies » (66). Aux premières s'impose le détachement 
des créatures : c’est la « première mort ». Seules les « âmes privilé- 
giées » passent outre : à elles sont réservés les tourments intérieurs 
de la « seconde mort mystique » où se flétrit jusqu'aux racines leur 
amour-propre. Pour que Dieu se donne tout entier ne faut-il pas que 
l'âme consente à se perdre tout entière? Chez ces « épouses commu- 
nes » l’Epoux divin tolère un reste de complaisance, une certaine 
« recherche d'elle-même » dans la piété, qui les stimule à défaut de 
l’ Çattrait intérieur » pour l’union la plus éminente. C’est de cette 
jouissance sensible que sont sevrées les « épouses choisies ». Ne 
devons-nous pas savoir, en effet, que l’amour- propre « est une hydre 
à plusieurs têtes qu’il faut successivement couper ; il a plusieurs vies 
qu'il faut lui arracher l’une après l’autre si on veut être complète- 
tement délivré » (67). Telle est bien la signification de ces morts spi- 
rituelles successives que la mystique catholique, surtout depuis le 
XVIe siècle, a si subtilement analysées. 

Les deux courants principaux de la spiritualité moderne — l’Ecole 
espagnole et l'Ecole italienne — s'unissent dans la spiritualité du 
Jésuite français. On ne le rattachera à l’une plutôt qu’à l’autre qu’afin 
de préciser l'influence prédominante subie et surtout afin de mieux 
caractériser sa propre tournure d'esprit. 

Sera-t-il hors de propos de rappeler ici le succès d’un ouvrage 
auquel la littérature spirituelle du XVII: siècle est particulièrement 
redevable? Il s’agit du Breve compendio intorno alla Perfezione 
Cristiana de la « Dame milanaise ». Ceux qui savent que saint 
François de Sales en recommandait la lecture à Mme Brulart et qui se 
souviennent en quels termes le P. Surin l’a loué dans ses Dialogues 


(65) Maximes, L. I, Max. 4, p. 10. 

(66) L'expression se rencontre chez Guilloré, v. g. Maæimes, L. I, 
Max. 5, p. 13: « ... il se trouve très souvent que Dieu forme des Reynes 
et des Epouses choisies dans les conditions les plus obscures... » 

(67) Edit. Ramière, II, 261. Lettre datée de Nancy, 1734, à la Sœur 
Ch.-E. Bourcier de Monthureux. Surin, Dialogues Spirituels, t. I, L. 3, 
c. 4, distingue « trois sortes de vies, moralement parlant et suivant les 
inclinations et les affections de notre cœur ». 
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estimeront vraisemblable que le P. de Caussade l’ait lu (68). Il ne le 
cite pourtant nulle part (69) et l’influence très générale exercée par 
l'opuscule sur ses maîtres principaux suffirait, à la rigueur, à expli- 
quer la coïncidence frappante des doctrines que nous allons mettre 
en parallèle. 


L’Abrégé de la Perfection propose au chapitre I] « deux principes 
et fondements de ceste perfection » : le mépris de soi, l'estime sou- 
veraine de Dieu. Qui ne serait frappé de l’insistance mise par le P. de 
Caussade à inculquer, de son côté, ces deux « fondements » ? 

Le P. Ramière a publié parmi les Avts spirituels une Méthode de 
direction inlérieure destinée à la Sœur Bourcier de Monthureux dont 
les cinq premiers articles ne font que préconiser la nécessité de 
|” Canéantissement » afin de « trouver Dieu ». L'augustinisme un peu 
sombre dont s’inspirent les formules d'Isabelle Bellinzaga s’adoucit, 
il est vrai, sous la plume du jésuite trempée d’onction salésienne (70). 
Point de dures considérations sur notre vil néant, mais le rappel 
concis, direct, des exigences de l’union divine : « 1° On parvient à 
Dieu par l’anéantissement de soi-même... 2° là où nous ne nous 
trouvons plus nous-mêmes, nous trouvons Dieu... 3° La pratique du 
parfait anéantissement consiste à n'avoir d’autre soin que de mourir 
entièrement à nous-mêmes pour donner lieu à Dieu de vivre et 
d'opérer en nous ; 4° Se soumettre à Dieu par un total abandon de 
soi-même et se perdre dans l’abîme de son néant, pour ne se retrouver 
plus qu’en Dieu... 5° Se perdre dans son néant, c’est le moyen sûr 
de se retrouver en Dieu... » (71). 


(68) Cf. Marcel Viller, Autour de L’ « Abrègé de la Perfection». L’in- 
fluence, dans RAM. XIII (1932), 34-59 et 257-293. Pour Surin, cf. ébéd., 
p. 274. Pour S. François de Sales, cf. RAM, XII (1931), p. 54. Voir aussi 
Gabriel Joppin, Fénelon et La Mystique du pur amour, Paris, Beau- 
chesne, 1938, P. I, c. 1. 

(69) On sait qu’il avait été mis à l’index en 1703. Il en a été retiré en 
1900. Le P. Viller a étudié la part qui revient, dans la composition de 
cet ouvrage, au P. À. Gagliardi, RAM, 1931, p. 49 sq. 

(70) Sur l’accord de la doctrine de S. François de Sales et de celle de 
l’Abrégé, cf. M. Viller, RAM, 1932, 257-264. 

(71) Méthode de direction intérieure adressée à la Sœur Bourcier de 
Monthurenx. Edit. Ramière, I, 158-161. Rappelons quelques-unes des 
suggestions de l’Abrégé pour acheminer l’âme à la connaissance de soi- 
même : « La première, se cognoissant et s’estimant un bau néant : car 
aussi l’âme a été créée de rien... La deuxième est de s’estimer la plus 
ville et la créature du monde la plus inutile, quoy que les autres soient 
très viles, comme la poussière, la boüe, une apostume. . . La troisième 
se croire le pécheur de ce monde le plus grand, voires mesmes plus que 


les démons, .. » (traduction du P. Binet dans Recueil des Œuvres spi- 
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L'âme timide, un peu scrupuleuse, à laquelle ces Avis étaient 
destinés, s'était vue entraînée dans les voies de Dieu avec une surpre- 
nante rapidité. Aussi le P. de Caussade l’avait-il initiée de bonne 
heure aux épreuves de la purification passive. Comme elle en témoi- 
gnait son étonnement : « Il est vrai, lui répondit son directeur, que 
cet état dont je vous ai parlé dans ma dernière lettre est le grand don 
de Dieu et que, pour l'ordinaire, il est réservé aux âmes choisies qui 
ont été longtemps éprouvées dans les degrés inférieurs de la vie spi- 
rituelle, mais il est aussi quelquefois accordé par pure bonté à des 
âmes imparfaites, car Dieu ne s’assujettit point à des règles : il fait 
telle grâce qu'il lui plaît et à qui bon lui semble. Vous êtes dans ce 
cas, je vous en réponds... » (72). Quelques mois plus tard, il réitère : 
« Je vous avoue que j'ai été d’abord un peu surpris que Dieu vous 
traite comme les personnes avancées, car, d’ordinaire, cet état est le 
fruit de plusieurs années de combats et d'efforts. L'âme s’y trouve 
introduite lorsque Dieu, content de l’application avec laquelle elle a 
travaillé à mourir à tout, met lui-même la main à l'œuvre pour la 
faire passer à une mort totale de tout le créé. Il la dépouille alors de 
tout plaisir même spirituel, de tout goût, de toute lumière afin que, 
par là, elle devienne insensible, stupide, comme anéantie » (73). 
Nous aurons à recueillir bien d’autres témoignages sur cette « mort 
totale » qu'Isabelle Bellinzaga a dépeinte en termes dramatiques dans 
ses deux derniers chapitres consacrés au second et au troisième 
« états » de la perfection. 


I] serait sans doute hasardeux de désigner les origines précises 
des formules qu’emploie le P. de Caussade pour expliciter, au cou- 
rant de la plume, ses directives inspirées de la doctrine le plus sou- 
vent commune aux diverses Ecoles. Telle lettre adressée à la Sœur de 
Mahuet emprunte à saint Jean de la Croix et à sainte Thérèse le par- 
fum dont elle imprègne des pratiques nées de l’expérience person- 
nelle (74). 

L'Année Sainte a raconté l'existence scrupuleuse de cette âme 


rituelles, Rouen, 1620, Traité 6). Inutile de souligner les points de 
contact avec la première Semaine des Exercices de S. Ignace. 

(72) Edit. Ramière, II, 221. Lettre datée d’Alby, 4 décembre 1732. La 
Lettre à laquelle ii est fait allusion se trouve ibid., I, p. 234, et en partie 
dans Cailhau, p.21. Ajoutons que presque toutes les Lettres adressées à 
la Sœur Bourcier de Monthureux sont aussi dans le Mss. de Nancy (N.), 
gràäce auque] nous pouvons préciser certaines dates. 

(73) Edit. Ramière, II, 214, 19 août 1733 (N. p. 148). 


(74) Edit. Ramière, I, 199 sq. Elle se trouve aussi dans l’Année 
Sante, X, p. 165. 
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d'élite que le P. de Caussade initie à vivre ordinairement dans la pré- 
sence de Dieu (75). 

Il pose comme « premier principe », en exacte conformité avec 
les diverses Ecoles, le « désir d’être à Dieu pleinement et sans nulle 
réserve ». Le «second principe » énonce un moyen empirique de faire 
passer ce désir dans les actes. C’est le praticien, l’homme d’expé- 
rience, qui parle ici : pour être à Dieu, dit-il en substance, soyons 
tout entiers au devoir présent, supprimons les pensées volontaires 
qui ne regardent point Dieu directement ou indirectement. Et le di- 
recteur d'ajouter pour prévenir les scrupules de sa correspondante : 
« Le meilleur moyen pour chasser les pensées inutiles n’est pas de 
les combattre et moins encore de s’en laisser troubler et inquiéter, 
mais seulement de les laisser tomber comme une pierre dans la 
mer » (76). 

Ascèse pacifiante qui appelle dans le cas de la Sœur de Mahuet 
une initiation plus complète aux étapes de la vie mystique. En nous 
dépeignant la « cruelle mort de l'esprit », cette lettre nous transmet 
‘écho de la « Noche oseura ». On y perçoit aussi sans doute quelque 
réminiscence d’un état décrit d’une façon très personnelle par la 
sainte Réformatrice du Carmel (57). 

L'exercice volontaire de la présence de Dieu par suppression des 
pensées inutiles aboutit parfois à « un oubli général de toutes 
choses » qu’on rapprochera de l’expérieuce thérésienne : « De sorte 
que, dit le P. de Caussade, durant quelque temps, on passe des jour- 
nées entières sans penser, ce me semble à rien, comme si, on était 
devenu stupide (78) ». Bien plus douloureux encore, cet état lorsqu'il 
découle d’une intervention spéciale de la grâce. Pour simplifier à 
l’usage de sa dirigée l’enseignement du Docteur Carmélitain, le Jé- 
suite ne retient que la purification passive des deux facultés supé- 


(75) Année Suinte, X, p. 164 sq. 

(76) Edit. Ramière, I, 200. 

(77) Il est à remarquer que le P. de Caussade qui connaissait parfaite- 
ment saint Jean de la Croix, comme en témoignent ses /nstructions spi- 
rituelles, ne le nomme qu’une fois dans ses lettres (IT, 85) et n’en recom- 
maade jamais la lecture. Quant à sainte Thérèse, voir Vida, c. 30, 
p. 246 (BMC), où elle décrit l’état de stupidité (boberia de alma) dont il 
est si souvent question dans la correspondance du P. de Caussade. 

(78) Edit. Ramière, I, 200. Tout ce passage est omis dans l'Année 
Sainte. Cf. Sainte Thérèse : « ... Je perds, ce semble, toute possibilité 
de concevoir une pensée ou de désirer un acte de vertu. Mon corps et 
mon âme deviennent inutiles à tout et très pénibles pour moi-même... 
Il m’arrive aussi parfois de n'avoir aucune pensée précise ni raisonnable 
sur Dieu ou sur aucun bien... » (Vie, trad. Grégoire de Saint-Joseph, 


p. 115). 


12 M. OLPHE-GALLIARD 


rieures : intelligence et volonté. C’est, en effet, par un double 
« vide », une double « mort mystique » que l’amour-propre le cède 
à la présence opérante de Dieu. Au « vide de l'esprit et de l’entende- 
ment », dans lequel les « opérations divines » se substituent aux 
« opérations de notre propre activité », correspond l'impression hu- 
miliante d'oisiveté. Il s’y ajoute bientôt le sentiment d’insensibilité 
qui provient du « vide » de la volonté (79). 

Ne concluons pas de ces expresions sanjuanistes à une commu- 
nauté totale d'inspiration. Si l'influence dionysienne retenue par le 
Docteur mystique se reconnaît spécialement au primat qu’il accorde à 
l'intelligence, il faut avouer que cette influence n’a laissé aucune trace 
chez le P. de Caussade. Par contre, ses directives pratiques sont en 
exacte consonance avec les observations psychologiques de l’opuscule 
milanais. 

La pénibie « stupidité » qu'ont éprouvée la plupart des corres- 
pondantes du P. de Caussade est décrite par Isabelle Bellinzaga. 
C’est, d’après elle, le « second état » de la perfection : « L'expérience 
monstre assez que quelquefois l’ame se trouve tellement accablée 
d’ennuis et d’afflictions, assiégée de tant de distractions et assaillie de 
tant de misères que se voulant contraindre il n’est pas en sa puissance 
d’arracher aucun acte ny de remerciement à Dieu, ny de courage, ny 
de patience, ny d'autre vertu quelle qu'elle soit, si ce n’est de vouloir 
ce que Dieu veut et au reste pâtir et être outrée de mille coups et de 
mille poinctes de tentations qui la percent jusques aux mouëlles et au 
fin fond de son âme... » (80). 

Cette impuissance à toute activité intérieure fait le tourment de la 
Sœur de Mahuet. Elle ne peut ni raisonner ni réfléchir, elle craint de 
perdre le temps de ses oraisons et se sent toujours « interdite », 
« stupide » ; elle redoute que ses « temps de pauvreté, de ténèbres et 
d’impuissances » ne soient le châtiment de ses infidélités passées. Il 
se fait en elle comme des rafales d’impressions débilitantes (81). 


(79) Dans les Instructions spirituelles, le Dialogue VIII {p. 210) traite 
du « vide de l’esprit », mais sans se référer expressément à saint Jean 
de la Croix. L’auteur fait remarquer que cet « état de stupidité » s’allie, 
comme chez la Mère de Chantal, à une activité extérieure merveilleuse- 
ment équilibrée. 

(80) Le « second estat » est proprement mystique. Rappelons que 
l’Abrégé ne donne en rien dans les excès de Molinos et sauvegarde 
toujours les « actes extérieurs » de vertu : « ... de façon que quand on 
parle icy de soubstraction, cela s’entend en l’entendement et en la 
volonté selon leurs propres actes intérieurs... » ( p. 124). Cf. M. Viller, 
RAM, 1932, p. 284 sq. 

(81) Edit. Ramière, LI, 153, 13 août 1731 (N. 128) ; ibid., Il, 25, 23 jan- 
vier 1732 (N. 137); cbid., 164, 
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Isabelle Bellinzaga, dirigée par Le P. Gagliardi, ne parlerait pas autre- 
ment que le P. de Caussade : « Que si vous voulez savoir ce que vous 
devez faire durant ces bourrasquee intérieures, je vais vous le dire : 
vous devez vous tenir dans une attente paisible, silencieuse, soumise 
et tout abandonnée au divin vouloir, comme on attend à l’abri qu’un 
orage soit passé, vous en remettant à Dieu du soin de calmer les 
éléments déchaînés » (82). 

Heureuse l'âme qui, dans cet « état », peut encore produire for- 
meilement l’acte de conformité à la volonté divine. La milanaise 
mystique connaît une impuissance radicale dans laquelle le sentiment 
de passivité touche à son paroxysme : « (Dieu), observe-t-elle, passe 
encore plus outre et nous oste voire mesme cet acte icy de conformité 
avec Dieu, de façon que l’ame non seulement ne s’aperçoit pas de le 
faire, mais ne le peut faire pour tout, puisque Dieu se retire tout 
exprès, et à l'heure la pauvre ame demeure en un certain repos et vie 
passive, laissant faire à Dieu tout ce qu’il luy plaira d’elle, comme 
ferait un pauvre petit aignelet entre les mains d’un qui lui tond la 
laine » (83). 

La Sœur Bourcier de Monthureux était réduite à cette extrême 
privation en 1732. Elle se plaint de souffrir « sans mérite, sans vraie 
fidélité », de ne rien voir dans son état; le souvenir de ses fautes la 
remplit de frayeur; un « vide affreux », un & état durable de stupi- 
dité et d’insensibilité » la déconcertent. Suivant les conseils de son 
directeur, l’obéissance seule doit alors suppléer à l’exercice formel de 
l’abandon devenu impraticable : « Ces actes excellents, explique-t-il, 

. peuvent faire place à une disposition encore plus parfaite » — celle 
du « pauvre petit aignelet » de la dame milanaise — : elle « consiste 
à demeurer dans le silence intérieur de respect, d’adoration et de 
soumission dont je vous ai tant parlé, ce silence qui dit plus à Dieu 
que tous vos actes formels et cela sans retour de complaisance, sans 
consolation sensible » (84). 

Le P. de Caussade a maintes fois analysé le rythme providentiel 
de cette « mort mystique » dans laquelle les ferveurs sensibles pa- 
raissent s’exténuer, mais pour enrichir l’âme divinement. Il évoquait 
à son sujet la première des béatitudes : « Mais quand on est enfin 
arrivé à ce dénûment total, lui demandait-on, que faut-il dire? 
Demeurer en simplicité et en paix, comme Job sur son fumier, en 
disant souvent : Bienheureux les pauvres d'esprit... » (85). 

A ce thème développé avec prédilection nous reconnaissons le 


(82) Ibid., 155. 

(83) Abrégé, 122. 

(84) Edit. Ramière, II, 222. 

(85) Edit. Ramière, II, 269, à la Sœur de Mahuet, Nancy, 16 juillet 1735. 
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lecteur assidu de Fénelon (86). Guilloré, cependant, avant l'Evêque 
de Cambrai, en avait tiré un beau chapitre qui synthétise dans la 
« pauvreté spirituelle » les deux « fondements » de la Dame mila- 
naise. « C'est pourquoy j'estime heureuses, disait Guilloré, les per- 
sonnes qui ont leur bonne part dans cette béatitude que nous devons 
en vérité, plus aimer que toutes les lumières et les connaissances les 
plus fécondes parce que nous y rencontrons notre abjection et notre 
néant d’un côté, et de l’autre le règne et l'empire de Dieu qui se 
trouve seul dans cet état » (87). Et de célébrer, comme le fera à cent 
reprises Caussade, la bonté divine cachant ses dons aux âmes privilé- 
giées pour leur « ôter matière de nourrir leur orgueil ». Combien 
souvent le directeur de la Sœur Bourcier de Monthureux s’est plu à 
rappeler les avantages d'une « extrême misère bien connue et vive- 
ment sentie » ! Quant à l'amour de l’abjection, cet héroïque raffine- 
ment de l'humilité, il y voyait une des plus grandes grâces faites à sa 
dirigée qui en avait tant reçues : « Si vous continuez, lui promettait- 
il vers les débuts de 1733, parlant de son attrait pour l'humiliation, 
vous verrez bientôt s’opérer par ce seul moyen un grand changement 
dans votre intérieur » (88). La « jalousie divine » à l'égard de 
l’humble religieuse se manifesterait encore dans la suite sous bien 
des formes, tandis que son guide vigilant excellerait à la maintenir 
par l’à- propos de ses conseils, dans la « pauvreté d'esprit », gage de 
son enrichissement surnaturel (89). 

Nous ne nous y trompons pas : par delà Fénelon, par delà Guil- 
loré, c'est saint François de Sales qui inspire surtout le directeur des 
Filles de la Visitation. Peut-être, cependant, le livret d'Isabelle Bel- 
linzaga, moins didactique que le Traité de l’amour de Dieu, nous 
aidera-t-il davantage à situer avec précision les tendances propres à la 
doctrine pratique du P. de Caussade. 


(86) Lecteur, disons-nous. car il doit beancoup à Fénelon pour le 
choix de l’expression, mais pour la doctrine, il ne lui emprunte rien que 
de traditionnel. Sur la pauvreté d’esprit aux sens où l’entend le P. de 
Caussade, cf. Fénelon, Lettres Spirituelles, dans l’édition de Besançon, 
1851, t. 8, p. 453, 539. 549, 563, 569, etc. Voir aussi Instructions spiri- 
tuelles, 1, D. V, p. 42, et L. II, D. X, p. 229 où Caussade se réfère à 
Bossuet. 

(87) Œuvres, T. 3, L. 2, Instr. IL, p. 559. 

(88) Edit. Ramière. II, p. 74, 31 janvier 1733 (N. 158). 

(89) Ibid., 215 (19 août 1733); 246 (16 décembre 1733) : renvoie à 
Guilloré ; 251 (4 novembre (1734); 310 (1735), renvoie à Fénelon. Saint 
Jean de la Croix range ce sentiment intense que l’âme mystique éprouve 
de sa misère parmi les premiers tourments de la nuit de l’esprit, Noche 
oscur&, L. 2,c.5, p. 495 (allusion à Job). Cf. R. P. Louis de la Trinité : 
L'obscure nuit du feu d'amour, Etudes Carmélitaines, octobre 1938, 
LTÉE 
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Avant le Traité de l’Evêque de Genève (go), l’opuscule de la 
Dame milanaise avait placé l’ « extase en pratique et très vertueuse » 
bien au-dessus de | « extase spéculative » (91). Le Théologien de 
l'amour de Dieu devait perfectionner, il est vrai, la conception empi- 
rique de ia dévoteitalienne. Il ferait de l’ « extase de l'œuvre et de la 
vie » le couronnement de l’ « extase de l’entendement » et de celle de 
la « volonté » (92). Comme ses deux devanciers, le P. de Caussade 
redoute plutôt qu'il ne désire ces « impressions divines » qui enri- 
chissent l'intelligence de connaissances extraordinaires. Il n’est 
question dans sa correspondance ni de visions ni de ravissements 
d'esprit. Les Visitandines qu'il dirige expérimentent bien plutôt 
l” « extase en pratique » telle qu’Isabelle Bellinzaga la décrit. Elle se 
manifeste non point par la ligature des sens extérieurs, mais par une 
sorte de suspension de la sensibilité interne. Aux initiatives cons- 
cientes des facultés se substitue un « consentement passif et libre » 
de la volonté actué par l’opération divine qui se concentre dans la 
« fine pointe de l'esprit » : « L'âme, expliquait isabelle Bellinzaga, se 
voit réduite au fond et dans le sein le plus profond (que les Théolo- 
giens mystiques appellent Apex animae, la poincte et le plus haut 
degré de l’âme) luy estant osté le pouvoir d'opérer (93), et à l'heure 
se soubmet avec une très grande promptitude à Dieu, lequel opère 
là-dedans des actes très sublimes avec le consentement passif et libre 
d’icelle comme de remerciment, d'amour, d’union avec luy, de choix 
des vertus, sans que l’âme sente de faire ses actions, mais seulement 
les recevant et y coopérant de tout son cœur et franchise » (94). 

Tout l’art du directeur est ici d'évoquer chez ses pénitentes la 
conscience de cette passivité. Leur apparente inertie dans l'oraison, 
. leur désolante « insensibilité » ne sont-elles pas la rançon de leur 
union purement spirituelle avec Dieu ? 

« Vous ne sauriez me dire ce que vous ressentez, écrivait le P. de 
Caussade à la Sœur de Vioménil, mais moi je vais vous le dire : c’est 
d’une part dans la partie inférieure, toutes sortes de révoltes, de 
peines, de tentations et une perpétuelle confusion de sentiments que 
le démon et l’amour-propre y excitent; c'est d’autre part, dans ce qui 
s'appelle la partie supérieure, la fine pointe de l'esprit, un petit rayon 
de lumière et de foi presque imperceptible à cause des sentiments 
turbulents de la partie inférieure. Et avec un si faible appui, vous 
êtes inébranlable parce que le moindre fil entre les mains de Dieu est 


(90) Traité de l’amour de Dieu, L. VII, c. 6, 7 et 8. 
(91) Abrégé, p. 126. 

(92) Traité de l'amour de Dieu, L. VII, c. 6. 

(93) C'est-à-dire l'initiative des opérations. 

(94) Abrégé. p. 125. 
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aussi fort qu’un cable et un simple cheveu est plus fort qu'une chaîne 
de fer » (95). 

Mais le tourment de cette purification, c’est l'inquiétude que 
provoque chez des âmes essentiellement généreuses l'absence appa- 
rente de toute initiative envers Dieu. Aiment-elles? Se repentent- 
elles ? Se résignent-elles seulement? Elles ne peuvent parvenir à s’en 
convaincre, malgré cette « constante résolution » dont parle l’Abrégé 
et qui les ferait endurer « mille morts plutôt que d'offenser Dieu » (96). 
Nous connaissons assez la Sœur de Vioménil pour comprendre quel 
pouvait être son martyre quand elle n’éprouvait que « froideur » à 
l'égard de son divin Maître. Ne fallait-il pas lui répéter que l'absence 
de tendresse n’altérait en rien le « véritable amour » puisqu'il « ré- 
side dans cette citadelle inexpugnable dont la volonté libre a seule la 
clé » (97)? 

Une très douloureuse privation semble avoir marqué son entrée 
dans la vie mystique. C’est en 1731 que Dieu « avait mis la main à 
l’œuvre » pour la transformer intérieurement. Une perception aiguë 
de sa misère l’avait plongée soudain dans le & mépris et l'horreur 
d'elle-même » (98). Et voici qu’à cette confusion s’ajoute la crainte 
poignante de n’avoir point de contrition. Son directeur de lui dé- 
noncer alors le jeu subtil de l’amour-propre qui gémit de ce que la 
sensibilité naturelle soit sevrée d’en éprouver le goût et perde l'assu- 
rance qu’elle en retirerait : « La volonté de haïr et de fuir le péché 
réside dans la cîme de l’âme et dans la partie supérieure : elle est par 
conséquent insensible et purement spirituelle » (99). Pénitence donc 
très méritoire que la contradiction qui oppose cette « froideur » 
apparente aux aspirations foncières dont la crainte reste le gage non 
douteux. 

Même contradiction entre la pratique d’un abandon complet et le 
manque apparent de résignation. Il faut ici encore apprendre à 
distinguer une « résignation sensible » et une « résignation sèche » : 
« La première est bonne, fort agréable à la nature et, en cela même, 
un peu dangereuse... La seconde toute pénible et désagréable qu’elle 
paraît à l'amour-propre, est plus parfaite, plus méritoire et nullement 
dangereuse, puisqu'on ne peut s’y plaire que par la pure foi et par 
l'amour pur » (100). 


(95) Edit. Ramière, Il, 210. Cf. Instructions spirituelles, L. Il, D.8, 
p. 212, et S. François de Sales, Traité de l’amour de Dieu, L. IX, c. 11. 

(96) Abrégé, p. 125. 

(97) Edit. Ramière, II. 462, 

(98) Edit, Ramière, Il, 88. 

(99) Edit. Ramière, II, 177 sq. ; 172. 

(100) Zbid., 206 sq. ; 231, On remarquera que le P. de Caussade ne 
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Rien dans cet enseignement qui n’appartienne à la tradition com- 
mune. Le volontarisme de la Dame milanaise se retrouve pourtant 
dans la manière dont le P. de Caussade nons présente les plus hauts 
états de l’union mystique (to1). Inutile de chercher chez lui des traits 
qui rappellent l'expérience trinitaire dont un saint Jean de la Croix 
fait le caractère spécifique du mariage spirituel. C’est plutôt dans 
l'union savoureuse au Christ crucifié que le Jésuite laisse entrevoir le 
€ bonheur des saints » : «Ce divin Maître, écrivait-il à la Sœur de 
Vioménil, demande à présent que vous fassiez consister votre courage 
dans la patience, la douceur et la résignation; mais c’est au fond de 
votre âme. dans la pointe de l’esprit et non dans la sensibilité qu'il 
veut trouver ce complet abandon ; et dans sa bonté infinie, en même 
temps qu’il vous le demande, il vous le donne. Rendez-lui en grâce 
avec moi, car il ne pouvait vous faire un don plus précieux. Un jour 
viendra peut-être où cette résignation deviendra sensible; alors elle 
sera aussi douce qu'elle est amère aujourd'hui; et vous goûterez dans 
la joie de votre cœur l’onction céleste que Jésus-Christ a attachée à la 
participation de sa croix ! Voilà ce qui rendait inaltérable la croix et 
le bonheur des Saints et ce qu’éprouvent encore, comme eux, les per- 
sonnes qui tendent à la vie intérieure en sacrifiant tout à Dieu » (102). 
Nous avons vu plus haut que la jouissance d’un état stable de conso- 
lation lui paraissait le fait de très peu d'âmes privilégiées. La loi la 
plus générale qu'il dégageait de son expérience, c’est celle des « vicis- 
situdes » perpétuelles dont il voyait déconcertées plusieurs de ses 
correspondantes. Il leur apprenait à y reconnaître une tactique misé- 
ricordieuse de la Providence qui, leur cachant à elles-mêmes ses 
faveurs, entendait prévenir leur orgueil toujours prompt à se les 
approprier par de vaines complaisances (103). 

Ainsi donc la correspondance du P. de Caussade ne déborde guère 
le climat « nocturne » où ses pénitentes progressent dans la mort 
mystique. Les traits communs qui ont permis au P. Ramière de 
classer les documents selon la catégorie d'épreuves qu’ils relatent ne 
doivent pas obscurcir les notes singulières et diverses qui caractérisent 
les voies divines. Et c’est ainsi que les destinées spirituelles se 
nuancent conformément aux circonstances extérieures ou au tempe- 
rament de chacun. 

L'itinéraire des Mères de Rosen, celui de la Sœur de Lésen dé- 


condamne jamais absolument les consolations sensibles. Il les estime 
seulement « un peu dangereuses » et moins méritoires que les peines. 
(401) « Volontarisme », dans le sens de : primauté donnée à l'amour. 
(102) Edit. Ramière, II, 67. 
(103) Edit. Ramière, 1, 237 (S. Bourcier de Monthureux); II, 101 
(S. de Vioménil) ; I, 292 (S. de Mahuet). Cf. Abrégé, p. 124, 
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bouchent sur l'épreuve des grandes tentations décrites dans le 
directoire dont nous avons parlé (103 bis). La Sœur Bourcier de 
Monthureux poursuit sa voie d’humiliation jusqu’à la crainte obsé- 
dante d’être rejetée et abandonnée de Dieu (104), de même que les 
scrupules conduisent la Sœur de Mahuet à une très profonde 
« pauvreté d'esprit » (105). 


Nous connaissons le caractère extraordinairement instable de la 
Sœur de Vioménil. Avec son attrait prononcé pour la vie intérieure 
contrastait la continuelle « dissipation » d'esprit dont elle pensait 
d’abord ne jamais venir à bout (106). Son inquiétude, presque son 
anxiété, se traduisit bientôt par ces « réflexions inutiles » que 
condamnait impitoyablement son directeur (107). Lorsque le senti- 
ment de son impuissance s’ajoute à ses craintes, l’ardente Visitandine 
n’est plus très éloignée de cette « pauvreté d'esprit » si chère au 
P. de Caussade (108). 

C’est en 1738 que le sentiment de sa misère se révèle comme une 
« grande grâce » à laquelle la dispose son directeur en l'incitant à 
l’amour de la « sainte abjection » (109). 

Une lettre, qu’il faut sans doute classer parmi les dernières que 
nous ayons d’elle, nous la montre en proie à une sorte de mélancolie 
qui l’accable intérieurement et qui trouble sa dévotion eucharis- 
tique (110). 

Eprouvèe dans son âme, comme nous veuons de le voir, la Sœur 
de Vioménil ne le fut pas moins par les croix extérieures dont ses 
lettres nous font confidence. Sa nature très riche devait y trouver 
mille occasions de mortifier sa vanité et son besoin de dominer. 

Nous avons vu comment sa sensibilité fut mise à très dure école 
par le départ brusqué de son directeur. Les emplois qu’elle eut à rem- 
plir l’ont, eux aussi, cruellement mortifiée. Aide au pensionnat, direc- 


(103 bis) Supra, p. 65. Pour cette épreuve des grandes tentations, 
le P. de C. renvoie souvent à Guilloré, T. 3, L. 9, Inst. 2, p. 516. 

(104) Edit. Ramière, Il, 244. Sur l’impression du « rejet » de Dieu, 
cf. S. Jean de la Croix, Noche Oscura, L. 2, c. 6, n. 2, p.427 (BMC). Les 
Instructions sprrituelles (L, II, D. 8, p. 214 sq.) distinguent trois sortes 
d'épreuves mystiques : oisiveté, crainte d’être abandonné de Dieu, tenta- 
tions violentes. 

(195) Edit. Ramiére, II, 156; cbid., 267. 

(106) Edit. Ramière, IL, 3. 

(107) Edit. Ramière, II, 185. 

(108) Edit. Ramière, II, 209, 11 juin 1733 (N. 144). 

(109) Edit. Ramière, II, 159. 

(110) Edit. Ramière, II, 230. Ces difficultés relatives à la communion 
fréquente se retrouvent en particulier chez la Sœur de Lésen, cf. Edit. 
Ramière, I, p. 167. 
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trice, assistante de la communauté, son influence eut souvent à pâtir 
des résistances qu’elle rencontrait, peut être aussi de certaines vexa- 
tions dont le P. de Caussade lui-même s’indignait (111). Ajoutons les 
ennuis d’une santé compromise par une grave maladie et les inquié- 
tudes familiales dont les événements politiques étaient la cause (112). 

Qu’advint-il d’elle dans la seconde partie de sa longue vie? Nous 
l'ignorons. L’Année Sainte nous apprend qu'elle passa dans le 
recueillement ses quarante dernières années, ne laissant nulle trace 
de son activité parmi les documents de cette époque (113). Peut-être 
a-t-elle connu un jour les joies suprêmes et l’ « onction de la croix » 
dont la perspective effrayait ses premières ferveurs mystiques. 

Sa carrière spirituelle mouvementée nous apprend, en tous cas, à 
estimer la direction qu'elle reçut du P. de Caussade. Direction trop 
simple, critiquait-on, et qui se réduisait en fait à la consigne perpé- 
tuellement répétée sous des formes diverses : « Dieu veut faire tout 
en vous ; laissez-le faire » (114). 

I1 n’est sans doute pas inutile, pour en comprendre la portée 
foncière, de se rappeler le chapitre final de l’Abrégé de la perfection. 
On sait que Bérulle préféra l’exclure de son adaptation française inti- 
tulée : Brief discours de l’abnégation intérieure. La doctrine, bien 
qu’exempte de quiétisme condamnable, s'y présente en des termes 
qui n’ont pas été assez surveillés. L’auteur y décrit le « troisième et 
dernier état » : celui de la « déification ». Le renoncement à la volonté 
propre est alors si complet qu'il ne subsiste plus dans l’âme que la 
volonté seule de Dieu : « Il n’y a point de conformité, nous explique- 
t-on, mais une chose bien relevée, parce que la volonté avec cette 
renonciation se lie, s'enfonce et s’abyme en Dieu et, heureusement 
perduë, est en celle de Dieu et est souverainement déifiée et totale- 
ment identifiée avec icelle.,. » (115). 

Mystique de l’action ou mieux : du service effectif de Dieu, tel est 
bien aussi pour l’Evêque de Genève l'idéal qui achève l’ « extase de 
l'opération » dans le « trépas très aimable de la volonté » : « Certes 
notre volonté, disait le saint Docteur, ne peut jamais mourir, non 
plus que notre esprit; mais elle outrepasse quelquefois les limites 


(144) Edit. Ramière, I. 274; 277 ; II, 99, 105, 106, 109. 

(112) Edit. Ramière, I, 280; II, 227 ; 232. 

(113) Année Sainte, V, 163. 

(114) Edit. Ramière, IT, 150 ; 90 ; 199. Il s’est expliqué lui-même sur 
le sens orthodoxe du « laisser faire Dieu » dans les Instructions spiri- 
tuelles, L. I, Dial. NI, p. 26. 

(115) Abrégé, 128. On sait que la traduction du P. Bussières édulcore 
le texte original excessif, mais non injustifiable. Cf. M. Viller, RAM, 
1932, p. 42, note, et p. 291, contre le P. Gérard de Saint-Jean de la Croix, 


dans Etudes Carmélitaines, 1913, 511 sq. 
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de sa vie ordinaire, pour vivre toute en la volonté divine; c’est 
lorsqu'elle ne sait ni ne veut plus rien vouloir, ains elle s’abandonne 
totalement et sans réserve au bon plaisir de la divine Providence, se 
mêlant et détrempant tellement avec ce bon plaisir, qu'elle ne parait 
plus, mais est toute cachée avec Jésus-Christ en Dieu, où elle vit non 
plus elle-même, ains la volonté de Dieu vit en elle » (116). Le laisser- 
faire Dieu du P. de Caussade traduit exactement la même ambition : 
que le bon plaisir divin triomphe sans réserve sur la volonté propre 
de la créature. 

« Pourquoi donc, ma chère Sœur, écrivait-il en 1734 à la Sœur de 
Vioménil, désirer avec une ardeur aussi empressée les lumières de 
l'esprit, les sentiments, les goûts intérieurs, la facilité au recueille- 
ment, à l’oraison, et tout autre don de Dieu, s’il ne lui plaît pas de 
vous les donner encore ? Ne serait-ce pas vouloir vous perfectionner à 
votre gré et non au sien, suivre votre volonté et non la volonté divine; 
avoir plus d'égard à votre goût qu’au goût de Dieu; en un mot, 
vouloir le servir à votre fantaisie, et non selon son bon plaisir? — 
Devrai-je donc me résigner à demeurer toute ma vie en proie à ma 
pauvreté, à mes faiblesses, à mes misères? — Oui, certes! s’il plaît 
ainsi à Dieu. Ma pauvreté, mes misères, ma faiblesse me doivent être 
dès lors aimables et préférables à tout, puisque la sainte volonté de 
Dieu s’y trouve. Dès lors cette pauvreté se change en richesse, car 
c'est être bien riche que d'être précisément ce que Dieu veut, en quoi 
consiste la souveraine perfection » (117). 

On retrouve dans ces lignes le praticien formé à l’école de la vie 
active. Ce n’est point l'expérience de l’union contemplative qu’il a 
retenue de ses lectures mystiques ni l'intelligence savoureuse de la 
vie trinitaire qui l'accompagne : sa propre expérience aussi bien que 
celle du confessionnal lui a révélé dans la communion aux souffrances 
du Christ l'idéal de ce service effectif de Dieu auquel s’accordait plus 
immédiatement tout l’ensemble de sa formation ignatienne. La doc- 
trine de l'abandon en est comme la quintessence appropriée plus 
spécialement à des âmes privilégiées dont l’ « esprit de Dieu » veut 
faire ses instruments de choix. Ce que cet esprit divin exige d’elles, 
notre étude nous l’a assez fait connaître et nous ne pourrions mieux 
la conclure que sur ce dernier fragment adressé par le P. de Caussade 
à la Sœur de Bousmard : 


« Cet état de bêtise et de stupidité est en vous l'effet d’uneinfinité 


(116) Traité de l’amour de Dieu, L. IX, ch. 18. 

(117) Edit. Ramière, II, 63 (S. de Vioménil, 1734). Cf. S. François de 
Sales, Traité de l'amour de Dieu, L. IX, ch. 15, où le saint décrit la dis- 
position d'attente qui correspond au laisser-faire Dieu. 
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d'opérations intérieures qui se sont faites en vous, hors de toute 
connaissance. Cela s'appelle la pauvreté d'esprit, la nudité intérieure, 
le dépouillement de soi-même qui s’opère peu à peu, mais à quoi la 
nature résiste de toutes ses forces parce qu’elle n’y vit plus, qu’elle 
se voit sur le point d'être anéantie, car notre esprit ne vit que de ses 
opérations et quand il n’en a plus absolument, il est mort pour laisser 
place à l'esprit de Dieu, à la vie de la grâce qui alors fait tout et anime 
tout, et c'est alors qu'on peut dire : non, je ne vis plus, mais J.-C. 
vit en moi. Car c’est son seul esprit qui donne le mouvement et la 
vie à tout ce que je pense et à tout ce que je fais » (118). 


Lu 
x + 


Tel est donc l’enseignement d’un maître spirituel dont le P. Ra- 
mière avait bien compris Ja valeur. Des âmes éminentes ont su gré 
à ce théologien du siècle dernier d’avoir publié les écrits de son 
confrère mort un siècle auparavant (119). Est-ce à dire que son édi- 
tion soit parfaite? Lui-même ne l’a pas prétendu. Nous passerons 
volontiers sur les corrections qu'il à fait subir au style de ces lettres 
parfois trop négligé : la doctrine reste substantiellement intacte et 
l’état des manuscrits imposait, semble-t-il, certaine mise au point. 

L'édition plus critique que l’on souhaiterait, cependant, pourrait 
élaguer nombre de répétitions fastidieuses et ajouter quelques inédits 
intéressants. Mais elle devrait surtout mettre en relief la physionomie 
personnelle du P. de Caussade qui disparaît totalement dans le texte tel 
qu'il a été publié ; quant à la doctrine, les titres généraux sous les- 
quels sont groupés les documents ne suffisent pas à la dégager dans 
sa structure théologique. La dissertation justificative donnée en 
appendice par le P. Ramière pour défendre la doctrine de l’abandon 


(118) N. 167 (30 août 1733). Ramière, I, 208, ne donne qu’un fragment 
de cette lettre. Nous avons laissé de côté quelques-unes des correspon- 
dantes du P. de Caussade, dont les lettres identifiées sont trop peu nom- 
breuses pour apporter rien de nouveau. Ce sontles Sœurs Henriette de 
Bousmard ; Catherine-Angélique de Serre, dont la vocation eut à subir 
l’épreuve d’une longue résistance de la part de sa mère (Année Sainte, 
t. VIIL, p. 787); Anne-Marguerite Boudet de la Bellière (Année Sainte, 
t. XI, 313 sq.) et Jeanne-Elisabeth Goeury (Année Sainte, IX, 145 sq.). 

{119) Citons au moins le mot de la Vénérable Marie-Thérèse de Sou- 
biran au sujet de l’Abandon à la Providence : « C’est vraiment une sin- 
gulière consolation que Dieu donne à l’âme de retrouver, et en détail, 
dans un livre docte, tout ce qu’Il avait daigné lui enseigner Lui-même 
grain à grain. Cela peut seul me consoler de ce que ce livre ne m'ait pas 
été plus tôt montré...» (P. Monier-Vinard, SJ, La Mère Marie-Thérèse 
de Soubiran, Fondatrice de la Société de Marie-Auxiliatrice (1834- 
1889) d'après ses notes intimes, Paris, Spes, s. d., t. II, p. 130 sq.). 
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ne garde plus contact avec l'enseignement explicite du maître. On 
découvrirait sans beaucoup de peine un ordre méthodique plus 
foncier et plus vivant. La lecture y gagnerait, non seulement en 
intérêt, mais aussi en sécurité. Nombre de directeurs hésitent à 
conseiller à beaucoup d’âmes les deux volumes actuellement en cir- 
culation. Des notes fréquentes devraient élucider les difficultés 
réelles que suscite la pratique de l’abandon en raison des différents 
aspects qu’elle présente (120). 

Quelles leçons, pourtant, conviennent davantage à nos époques 
troublées ? Pour que toutes les âmes en tirent leur profit, il faudrait 
seulement prévenir certaines applications trop simplistes. 


M. OLPHE-GALLIARD. 


(120) C'est le travail que se propose de réaliser prochainement le 
signataire de cet article. 
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Aloisius Lieske, SJ. — Die Theologie der Logosmystik bei 
Origenes, Münster, Aschendorff, 1938, in-8, XV-230 p. 
(Münsterische Beiträge zur Theologie, 22 Heft.). 


Ce qu’on entend par « mystique du Logos », c’est l’ensemble des 
rapports que les chrétiens forment avec le Verbe divin, lorsque, s’éle- 
vant dans la vie spirituelle, ils sont unis très intimement à Lui, lorsque, 
pour condenser en quelques mots une phrase d’Origène, ils sont «unis 
mystiquement au Verbe » {Commentaire du Cantique des Cantiques, 
Prologue, éd. Baehrens, Christ. Griech. Schriftsteller, Origenes, t. VIII, 
Leipzig, 1925, p. 78). Le présent ouvrage veut déterminer exacte- 
ment ce qu'est cette Ç union mystique au Verbe », avec tous les se- 
cours que fournissent les doctrines théologiques d’Origène et les idées 
philosophiques de son temps. Il n’a point pour but de contredire ou 
de compléter le livre substantiel que M. W' Vôülker a publié il y a 
quelques années sur l'idéal de perfection chez Origène /Das Voll- 
kommenheitsideal des Origenes, Tübingen, Mohr, 1931, Cf. RAM, 
1933, t. XIV, 96-99). Les deux ouvrages ne se placent pas au même 
point de vue : M. Vülker restait trop systématiquement sur le terrain 
des faits et de l’expérience religieuse qu’il se bornait à décrire en 
psychologue ; le R. P. Lieske veut fournir une explication métaphy- 
sique et théologique, donner « les raisons octiques », déterminer les 
réalités ontologiques qui fondent les rapports de l’âme avec le Verbe 
divin. Les deux auteurs s'accordent pour utiliser, avec quelques pré- 
cautions, les homélies d’Origène, même lorsque nous ne les avons 
que dans la traduction de Rufin, quitte à leur trouver des garants, 
chaque fois qu'il est possible, dans les textes authentiques d'Origène. 

Cette étude, quoique de rédaction parfois un peu com- 
pliquée, sera utile à l'historien de la spiritualité autant peut-être 
qu’à l’historien des dogmes. Car si elle nous fait pénétrer de façon 
intéressante dans la théologie trinitaire et dans la théologie de la 
grâce sanctifiante, telles que les concevait Origène, elle nous découvre 
tout un côté caractéristique de la doctrine spirituelle du maître du 
didascalée et permettra à beaucoup de lire avec fruit son admirable 
Commentaire du Cantique. 

L'ouvrage est divisé en deux parties. La première est une analyse 
des éléments fondamentaux de la mystique du Logos sous son double 
aspect individuel (rapports de l’âme avec le Verbe) et social (rapports 
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de l'Eglise avec le Verbe). La seconde partie est une synthèse théolo- 
gique qui nous apprend comment, dans la doctrine de la perfection 
d'Origène, se parfait en l’homme l'image du Logos; comment nous 
devenons des fils de Dieu, unis à Dieu par le Verbe. 

Le P. Lieske insiste à bon droit sur l'explication théologiqne. Son 
étude eût été pour le lecteur plus facile à suivre, si elle avait com- 
mencé par une description plus étroite de la mystique. 

Un détail. Pourquoi l'ouvrage de M. Vülker, qui est plus d’une 
fois cité et critiqué, ne figure-t-il pas dans la bibliographie ? 

M: Vizcer. 


Joseph Klein, M. S. C. — L’Itinéraire mystique de la Vén. 
Mère Marie de l’Incarnation, ursuline de Tours et de 
Québec (1599-1672). — Paris, Dillen, 1938, 8 XXX- 
242 pp. 


Marie de l’Incarnation a été récemment l’objet de deux travaux 
considérables, les volumes de M. P. Renaudin en 1935 et de M. H. 
Cuzin, en 1936 ; et cependant, comme le notait justement l’Amz du 
Clergé en parlant, dans une de ses excellentes chroniques de spiritua- 
lité, du livre de M. Cuzin, il restait place pour une autre étude, à 
certains points de vue la plus importante, qui s’attacherait à détermi- 
ner avec le plus de précision possible les étapes de l'itinéraire spiri- 
tuel de la Vénérable, à caractériser aussi exactement que possible les 
traits propres et le sens de chacune de ces étapes : on pourrait ainsi 
se rendre compte dans quelle mesure cet itinéraire coïncide avec 
l'itinéraire classique magistralement décrit par S. Jean de la Croix et 
sainte Thérèse, dans quelle mesure il s’en écarte. Question de pre- 
mière importance pour la théologie mystique : en fait, c’est cet itiné- 
raire classique, du recueillement passif à l’union transformante, qui 
a été presque exclusivement étudié par les théoriciens de la mystique, 
ce qui s’explique facilement, étant donné les conditions exception- 
nellement favorables dans lesquelles pouvait se faire cette étude. Mais 
est-il le seul itinéraire par lequel, en fait, Dieu ait conduit des âmes 
dans la voie de la contemplation infuse ? Des cas comme ceux d’An- 
gèle de Foligno ou de Paul de la Croix se laissent difficilement rame- 
ner à ce cadre, malgré les points de contact indéniahles entre leur 
itinéraire propre et l'itinéraire classique... D'autres cas se présen- 
tent, parmi lesquels celui de Marie de l’Incarnation est, j'ai déjà eu 
l’occasion de le noter ici-même, un cas vraiment privilégié, soit par 
l'absence complète d'éléments pathologiques qui viennent gêner l’in- 
terprétation de ses descriptions, soit par le soin avec lequel, pour la 
partie couverte par son autobiographie de 1654, elle marque la suc- 
cession des treize états ascendants qu'elle distingue dans sa vie jus- 
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qu’à ce moment. Pour les dix-huit ans qui suivent jusqu’à sa mort 
en 1672, nous n’avons que quelques rares jalons : mais pour une 
part considérable de sa vie nous sommes dans les meilleures condi- 
tions pour entreprendre le travail. 

Ce travail le P. Klein s’y est attaché avec un soin minutieux, re- 
levant et classant les moindres indices, les expressions et les nuan- 
ces... et par là il a rendu un premier service fort considérable : mé- 
me ceux qui n’accepteraient pas ses conclusions, trouveront dans son 
livre les matériaux à pied d'œuvre pour échaffauder eux-mêmes les 
conclusions différentes qu'ils voudraient y substituer. Je crois que 
difficilement on trouvera un détail de quelque importance qui n’ait 
pas été relevé et étudié, 

À quelles conclusions aboutit cette étude ? À admettre essentielle- 
ment que le travail mystique de Dieu dans l’âme, mystique au sens 
le plus fort du terme, peut s’opérer suivant des directions différentes 
et que précisémnnt l'originalité principale de Marie de l’Incarnation 
est d’avoir été successivement conduite dans plasieurs de ces direc- 
tions, passant chaque fois par les épreuves purificatrices passives 
préliminaires et arrivant ensuite à la pleine réalisation de l’œuvre 
mystique de Dieu en elle. En fait trois «itinéraires » successifs divi- 
sent sa vie intérieure : après les préliminaires de l’enfance (1599- 
1620), c'est l'itinéraire classique de la mystique d'union aboutissant 
à l'union tranformante du mariage spirituel (1620-1631), itinéraire 
concordant substantiellement avec les étapes décrites par S. Jean de 
la Croix et sainte Thérèse. Vient alors, annoncé déjà par certaines grâ- 
ces se mêlant, à la fin de l'itinéraire précédent, aux grâces d'union 
proprement dites, un itinéraire de mystique apostolique, de mystique 
de l’action, qui débute par une période de « semailles dans les lar- 
mes », d'épreuves intérieures prolongées pendant près de trois ans 
(1631-1634) et qui s’épanouit dans les étapes de la vocation aposto- 
lique de la vénérable (1634-1639), avec la réalisation effective de cette 
vocation (1639-1647) dans une nouvelle série, plus dure et plus lon- 
gue encore, d'épreuves intérieures. Enfin comme troisième partie 
la « consommation », l’union harmonieuse de la contemplation et de 
l’action (1647-1654), à laquelle succèdent les « modalités ultimes » 
que nous ne faisons qu’entrevoir, avec leur caractère très marqué de 
vie de victime apostolique. 

Ces phases générales me semblent bien établies : pour une étude 
ultérieure je verrais snrtout à chercher si la période d'épreuves 1639- 
1647 doit être rattachée à l'itinéraire apostolique comme sa réalisa- 
tion effective sur la croix, ou au à° itinéraire comme la période puri- 
ficatrice qui prépare l'âme aux grâces insignes de ce troisième pas; il 
y aurait ensuite, dans la mesure où la chose est possible, à détermi- 
ner davantage la nature intime de cette nouvelle étape que la véné- 
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rable représente nettement comme une ascension pour elle. Le mot 
de vie mixte (p. 213) me semble insuffisant pour caractériser cette 
nouvelle expérience mystique : pour l’âme élevée d’abord à l'union 
mystique complète, transformante, poussée ensuite par l'Esprit de 
Dieu dans les voies de la mystique apostolique, celle-ci ne vient évi- 
demment pas diminuer l’union déjà réalisée, et par conséquent cette 
mystique de l’action ne peut être pour elle qu'une mystique de la vie 
mixte où toute l’œuvre apostolique sort de la contemplation... 
D'autant moins chez Marie de l’Incarnation, qu'il ne me sem- 
ble pas qu’elle ait jamais éprouvé de sérieuses difficultés dans sa vie 
apostolique à unir en elle action et contemplation. J’avoue que je ne 
vois pas trop par quel terme on pourrait caractériser cet état ultime 
décrit par Marie en 1654, ni a fortiori les modalités qui suivent jus- 
qu’en 1672. 

Mais c’est déjà un résultat très important que d’avoir attiré l’at- 
tention sur cet état si particulier et sur les problèmes qu'il soulève : 
et cela le P. Klein le fait très bien. On ne peut que souhaiter de voir 
se multiplier ainsi des études précises sur les itinéraires intérieurs 
que nous pouvons suivre suffisamment dans la vie de certains saints 
et serviteurs de Dieu. Ce sera la meilleure base pour arriver à entre- 
voir un peu mieux la nature de ces opérations de la grâce dans les 
âmes des privilégiés de Dieu. Joseph DE GuIBERT, SJ. 


G. Joppin, docteur ès-lettres. — I. Fénelon et la mystique 
du pur amour, in-8°, 304 pages. 

Il. Une querelle autour de l’amour pur : Jean-Pierre Ca- 
mus, évêque de Belley, in-8°, 132 pages. Gabriel Beau- 
chesne et ses fils, Paris, 1938. 


1. En publiant Le gnostique de Fénelon, le R. P. Dudon, regret- 
tant que dans l’étude de la querelle de l'amour pur entre Bossuet et 
Fénelon, on se soit attaché surtout à ce qui regarde les personnes, 
beaucoup moins à ce qui concerne la doctrine, souhaitait que l’his- 
toire en fut reprise, du point de vue doctrinal. Le présent ouvrage 
répond à ce désir. Sans négliger les faits tant de fois étudiés, et tout 
en étant accessible au grand public des lecteurs cultivés, il se place 
résolument sur le plan théologique. Il n’est ni fénelonien ni bossué- 
tiste ; il cherche seulement à dégager ce que doit être la pensée d’un 
catholique en face d'une discussion dans laquelle l’Église a pris parti 
en condamnant par le bref Cum alias le livre de Fénelon, l’'Explica- 
tion des maximes des Saints. Disons tout de suite que grâce à cette 
perspective qui est la vraie, le problème débattu entre les deux évé- 
ques apparaît beaucoup mieux dans toute son ampleur. 

L'ouvrage est divisé en trois parties. La première décrit l’évolu- 
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tion de la doctrine de l'amour pur au XVII siècle. Deux chapitres 
caractérisent à grands traits de façon excellente la littérature spiri- 
tuelle du XVIIe siècle, en s’arrêtant sur les principaux théoriciens 
de l’amour de Dieu ; deux autres s’appliquent à dépeindre l’apostolat 
mystique et la doctrine de Mme Guyon, deux enfin à raconter l’his- 
toire des conférences d’Issy et de la rupture qu’elles devaient amener 
entre Fénelon et Bossuet. La seconde partie nous décrit l'Explication 
des maximes des Saints, son histoire, sa doctrine, ses sources c’est- 
à-dire les enseignements des saints que le livre prétendait résumer. 
Les historiens de la spiritualité seront particulièrement reconnais- 
sants au R. P. Joppin de ces chapitres sur l’histoire de l’amour pur 
depuis l'antiquité et le moyen âge jusqu'aux grands saints des temps 
modernes, sainte Catherine de Gênes, sainte Thérèse et saint Jean de 
la Croix, saint François de Sales et sainte Jeanne de Chantal et jus- 
qu’aux contemporains de Fénelon. La troisième partie retrace l’his- 
toire du livre depuis sa publication jusqu’à sa condamnation, les 
attaques dont il fut l’objet, les différents systèmes que Fénelon écha- 
fauda pour sa défense, les difficultés spéciales que créa l’Znstruc- 
tion pastorale du 15 septembre 1697, enfin les débats théologiques 
devant le tribunal romain, et la sentence. Grâce à l’ordre chrono- 
logique fidèlement suivi, les faits sont rapportés avec précision et 
clarté. Malgré la densité de l’ouvrage et le caractère subtil de cer- 
taines discussions, aucune obcurité. Le livre ne dit pas tout ; mais il 
dégage parfaitement l'essentiel. Il faut lui savoir gré de cette sobriété. 

Les jugements sont modérés : Fénelon et Mme Guyon sont appré- 
ciés sans dureté. Et peut-être l’auteur, en faisant un bel éloge du fer- 
me bon sens de Bossuet, est-il un peu sévère pour sa théorie de la 
charité. 

Le mérite est grand d’avoir, sur un sujet si connu, fait un livre 
neuf et qui, sur bien des points, apporte des renseignements normaux. 

Je ferai une légère chicane à l’auteur. Il semble insinuer (p. 71) à 
propos des conférences d’Issy, que Noailles et Bossuet, respective- 
ment évêques de Châlons et de Meaux, étaient l’un et l’autre suffra- 
gants de Paris : ce n’est vrai que de Meaux. 


2. La thèse complémentaire du R. P. Joppin est un chapitre de 
l’histoire de l'amour pur au X VI[° siècle : elle a donc un rapport très 
étroit avec la thèse principale. Elle met au point un épisode qui a 
été grossi, et dont H. Bremond, en particulier, a exagéré les ressem- 
blances avec la querelle qui, cinquante ans plus tard, opposa Bossuet 
et Fénelon. 

Camus n’a cessé de publier sur l'amour de Dieu. Son Parénélique 
de l'amour divin, paru en 1608, méritait l'éloge de saint François de 
Sales, dans la préface du Traité de l'amour de Dieu. Sous la poussée 


4 


de quelques écrits influents de l’époque qui opposaient, à la façon 
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augustinienne, l'amour de Dieu à l’'amour-propre (peu d'écrivains 
ont subi comme Camus l’action de leur temps), il avait consacré à 
l'amour pur plusieurs traités. En 1639 c’est sur l'amour pur qu’il 
prêche tout un Avent, dans l’église de la Charité, à Paris. Ce n'avait 
pas été sans quelque excès. Des apolôgies avaient suivi, La défense 
du pur amour en 1640, La Caritée en 1641. I1 y exaltait la charité 
aux dépens de l’espérance chrétienne. 

Camus était pris à partie en 1641 dans la Défense de la vertu 
d'Antoine Sirmond. L'écrivain n’est pas aussi négligeable qu’on a bien 
voulu le dire, puisque c’est chez lui, semble-t-il, que Pascal a trouvé 
la première ébauche du pari. Mais il avait le tort de soutenir, relati- 
vement à l’obligation dela charité, une thèse justement condamnable 
et qui fut censurée. 

Camus y répondit par deux ouvrages : Sur la Préface d’un livre 
intitulé « Deffense de la vertu », 1642 et Notes sur un livre intitulé : 
«La deffense de la vertu », 1643. 

Somme toute, le R. P. Joppin est sympathique à Camus, dontila 
bien saisi les qualités et les travers, la vanité littéraire et ce remar- 
quable talent de n'être jamais ennuyeux et jamais obscur. Camus 
vaut mieux que sa réputation et il représente si bien les idées spiri- 
tuelles de son temps qu'il y aurait intérêt à faire avec ses ouvrages 
l’histoire spirituelle de la première moitié du XVIIe siècle. Le livre 
du R. P. Joppin, si alerte, décidera sans doute quelques-uns de ses 
lecteurs à revenir à Camus. M. VILLER. 


R. P. V. Lithard, C. S. Sp. — Spiritualité Spiritaine, 
Paris, Dillen 1938, 8, 272 pp. 


Les lecteurs de la Reoue n’ont pas oublié les pages si pleines que 
le R. P. Lithard y a consacrées récemment à la doctrine spirituelle 
du Vén. P. Libermann ; elles n'étaient qu’une préparation à un ou- 
vrage plus considérable qu’il nous donne aujourd’hui sur la Spéri- 
tualité Spiritaine : dans ce livre, même après l’article qui l’annon- 
çait et après les pages excellentes de M. G. Goyau sur la spiritualité 
missionnaire des Pères du Saint-Esprit, on trouvera beaucoup de 
neuf. Quelques pages au début, que l’on se prend à souhaiter un peu 
moins rapides, sont consacrées aux écrits du premier fondateur 
Poullart des Places : devant cette figure si attachante de jeune prêtre, 
on désirerait entrer un peu plus avant, sinon dans ses écrits, qui 
se réduisent à quelques pages, au moins dans sa propre vie inté- 
rieure. Les documents sont peu nombreux, c’est vrai, mais je crois 


qu'on pourrait pousser un peu plus cette étude, grâce aux quelques 
détails que nous avons sur sa vie, 
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Il est cependant tout naturel que ce soit le P. Libermann qui 
occupe presque tout le volume : c’est bien lui, en effet, qui a donné 
son empreinte propre à la Congrégation du Saint-Esprit telle qu’elle 
n’a cessé de se développer depuis l’union de 1848 et c’est son expé- 
rience spirituelle qui est à la base et à la source de toute la vie inté- 
rieure de ses fils. 

Très justement le P. Lithard note ce que cette expérience a de net- 
tement extraordinaire par la rapidité du passage de la religion juive 
à la plénitude de la vie chrétienne : que nous soyons là en présence 
de dons intérieurs infus au sens strict du mot, il ne me paraît pas 
possible d'en douter. Toute la spiritualité de l'Ecole française à la- 
quelle a puisé Libermann, a une tendance mystique très accusée : 
chez lui cette tendance « théorique » est remplacée par une expérience 
personneile des dons infus qui couvre pratiquement toute sa vie spi- 
rituelle. Je crois que c’est ce fait qui explique le mieux la force, le 
ton absolu de ses affirmations, surtout dans ses débuts. Et c’est pour 
cela que le P. L. a eu grandement raison d'étudier en deux parties 
distinctes ses écrits proprement dits classés suivant un ordre chrono- 
logique précis, et ses lettres : chez le directeur éminent, le direc- 
teur-né, qu'était Libermann, toute lettre de direction est dominée 
souverainement (j'allais dire tyranniquement) par la vue de l’état 
concret de l’âme à laquelle il veut faire du bien; c’est pourquoi si 
tous ses écrits portent la marque de l’expérience, sont des formula- 
tions de cette expérience personnelle, de ce qu’il a senti comme 
directeur, ses lettres sont en outre étroitement conditionnées, plus 
peut-être que chez aucun directeur, sauf $S. François de Sales, par 
l’état de ceux à qui il s’adresse. 

Pour les sources de cette doctrine spirituelle le P. L. met bien au 
point ce qui y revient à l'influence indéniable de l'école française 
subie par les lectures, plus encore par la direction orale de M. Mol- 
levaut : celui-ci, en effet, lui aussi remarquable directeur, dut cepen- 
dant plus d’une fois être quelque peu découragé, dans le classicisme 
d’une spiritualité qui atteignait surtout Olier à travers Tronson, par 
les échappées de son disciple, plus voisin du premier que du second. 
De son passé juif Libermann n'a rien gardé qui l’empêchät d’être 
d’emblée chrétien à fond : n’y a-t-il cependant chez lui rien qui ait 
été ou puisse être dû à cette origine? Nous chrétiens avons hérité spiri- 
tuellement d’une masse considérable de pensées et de sentiments ve- 
nant d'Israël : ce sentiment si fort du souverain domaine de Dieu 
justement noté chez le Vénérable n’a-t-il pas été au moins renforcé 
en lui par les souvenirs de la piété juive de son enfance? De même, 
il y aurait peut-être à creuser davantage l'influence exercée sur la 
spiritualité de Libermann par les circonstances exceptionnelles de sa 
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formation sacerdotale, non seulement du côté des dons infus de 
Dieu, mais aussi des circonstances et épreuves extérieures. 

De cette spiritualité les caractères essentiels me semblent très 
heureusement et très exactement mis en lumière : ce sentiment de la 
dépendance absolue vis-à-vis de Dieu et de l’absolue emprise du sur- 
naturel dans notre vie; cette exclusion, parfois presque exagérée, de 
tout ce qui est nature, raison naturelle; cette prépondérance nette- 
ment donnée à l’aspect passif de notre ascension vers Dieu, dans le 
renoncement, l’abandon, la docilité ; cet aspect beaucoup plus affec- 
tif qu’intellectuel de toute la vie spirituelle dominée tout entière par 
l’union affective avec Dieu, dans le Christ, par Marie; enfin cette ca- 
pacité d’adaptation et cette docilité aux enseignements de l'expérience 
qui est fort bien relevée à propos de l’union à Dieu telle qu’elle doit 
être réalisée dans la vie des missionnaires (p. 121 s8.). 

Dans les pages consacrées aux écrits de Libermann, on goûtera 
particulièrement celles (p. 93 ss.) qui traitent du délicieux opuscule 
sur l’'Oraison d'affection : très justement le P. L. y voit un véritable 
fragment autobiographique où l’auteur décrit en réalité sa propre 
expérience « un cas de contemplation (inférieure à l'union), surve- 
nant extraordinairement en une âme nouvellement convertie, dont 
l'oraison normale est celle d'affection », expérience qu'il situe aux 
années 1828-1830, « aux toutes premières années de la conversion, 
peu après son entrée à Saint-Sulpice ». 

On appréciera beaucoup aussi la double table (p. 78-82 et 265-67) 
où sont groupés suivant un plan méthodique de vie d’oraison les 
passages des écrits et des lettres où sont développés les divers points 
de ce plan. Le Vénérable n’ayant écrit aucun traité systématique pro- 
prement dit, cette table facilitera beaucoup une étude méthodique de 
sa doctrine. 

Si on osait formuler un souhait en fermant ce livre si intéressant, 
ce serait de voir réaliser, comme on l’a fait pour le vén. Père Chami- 
nade, une édition complète de la correspondance de Libermann : les 
lettres spirituelles elles-mêmes, je crois, gagneraient beaucoup à se 
trouver éditées, à leur place chronologique au milieu de celles qui 
oat un caractère plus narratif ou administratif. Qu'on songe à l’inté- 
rêt qu'ont gagné les correspondances de S. François de Sales et de 
S. Vincent de Paul depuis que nous pouvons les lire et les étudier 
dans ce cadre concret. Or Libermann a eu dans l’histoire spirituelle 
et missionnaire du XIX: siècle une place de premier plan qui justi- 
fierait largement une telle édition. Souhaitons que ses fils, malgré le 
travail qui les accable, puissent nous la donner un jour. 

Joseph pe Guiserr, SJ. 


CHRONIQUE 


L'état sacerdotal et la perfection. 


Dans l’abondante littérature sur le sacerdoce, plusieurs ouvrages 
ou articles ont été récemment consacrés à la question des rapports 
de la prêtrise et de l'état religieux. La Bibliographie les a régulière- 
ment mentionnés. Parmi eux nous attirons tout particulièrement 
l'attention sur la mise en brochure des deux articles publiés ici-mê- 
me par le P. pe GuiBert. Il ne s’agit pas d’un simple tiré à part 
mais d’un ouvrage en partie nouveau, grâce à des additions assez 
développées, notamment au début et à la fin du volume où un ap- 
pendice étudie la question dans le passé, depuis l’époque des Pères 
jusqu’au XVII: siècle, avec des textes fort instructifs et ajoute une 
liste des principales publications récentes (Séminaire ou Noviciat ? 
Prêtre dans un diocèse ou dans un ordre religieux ? Paris, Spes, 
in-12. 187 p., 12 fr.). On y retrouvera les qualités de clarté, de 
modération dans le jugement, en même temps que de large infor- 
mation historique et de sûreté théologique, qui avaient attiré l’atten- 
tion sur les articles lors de leur apparition. 

Nous ne pensons pas que l’on trouve ailleurs un exposé aussi sa- 
tisfaisant, grâce au souci visible qu’a l’auteur de ne se laisser préve- 
nir par aucune préoccupation partisane et de tenir compte de tous 
les éléments du problème. Les directeurs possèderont là un guide sûr 
pour l'étude des vocations et une réponse pertinente aux difficultés 
d'ordre théorique ou pratique les plus habituelles, Ces pages bienfai- 
santes aideront à se garder de donner une confiance excessivee à de 
brillants paradoxes, à des solutions unilatérales, à des exagérations 
en sens opposés qui déparent plusieurs des publications récentes sur 
ce sujet. L'auteur, fidèle à Ia doctrine classique du sacrement de 
l'Ordre et fort au courant du développement historique de l’institu- 
tion sacerdotale au cours des âges, comme de son état actuel, ne s’at- 
tarde pas à une théologie archaïsante mais se place en présence de la 
réalité de l’Eglise d'aujourd'hui, avec son organisation fortement 
centralisée, le développement considérable, absolument inconnu de 
l'antiquité, des ordres apostoliques (les 9/10 des religieux, d'après 
les statistiques), la part prépondérante qu'il faut reconnaître au Saint- 
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Siège et à la discipline générale dans la direction de l’apostolat. Il 
met en relief le rôle reconnu aux contemplatifs dans la vie de 
l'Eglise, la distinction entre le service des âmes et la sainteté person- 
nelle, le pouvoir d'ordre et celui de juridiction, le rôle différent de 
l'évêque selon qu’il transmet par l’ordination les pouvoirs sacerdo- 
taux ou qu'administrateur il désigne au prêtre ordonné le poste qu'il 
doit occuper; celui du supérieur religieux remplissant, avec l’appro- 
bation pontificale, la mission d'indiquer à son subordonné comment 
exercer son activité apostolique, les vrais rapports de l'idée de per- 
fection et de l’ordre de la charité. 

Ayant ainsi mis en lumière la nature propre et l'importance de 
chacun de ces éléments, il peut aisément distinguer ceux qui sont 
communs à toute vie sacerdotale, ceux qui peuvent être communs 
et ceux qui sont propres soit au clergé séculier soit au clergé ré- 
gulier. Il est dès lors facile de voir qu'il est erroné d'opposer un 
« sacerdoce diocésain » à un sacerdoce religieux, comme si à l'inté- 
rieur du sacerdoce chrétien le fait d’appartenir à un diocèse ou à un 
ordre monastique constituait une différence intrinsèque, rattachant 
dans le premier cas essentiellement, dans le second indirectement 
seulement à l'exercice de l’apostolat épiscopal, qui est par lui- 
même œuvre de charité et s’identifie dès lors avec l’état de per- 
fection. Deux clergés, oui, mais un seul et unique sacerdoce, institué 
non point par les évêques mais par le Christ, participation 
identique, quels qu’en soient les bénéficiaires, par le sacrement 
de l’Ordre, au sacerdoce du Christ, par l'intermédiaire de la hié- 
rarchie, c’est-à-dire du successeur de Pierre, assisté de ses frères 
dans l’épiscopat. L'appartenance à tel ou tel état — séculier ou régu- 
lier — est ici accidentelle, tout comme la variété même des offices 
que le prêtre peut être appelé à remplir. Où qu'il soit, une double 
tâche l'attend : l’une par laquelle il travaille directement au profit de 
l'Eglise universelle (la célébration du Saint-Sacrifice et la récitation 
du bréviaire), l’autre par laquelle son action est plus immédiatement 
appliquée à une catégorie d’âmes, mais ici il est secondaire que la 
mission lui vienne directement de l’évêque diocésain ou du Souve- 
rain Pontife par l'intermédiaire d’un supérieur religieux; un seul et 
unique apostolat s'exerce sous ces diverses modalités, une seule et 
même charité circule à travers le corps mystique qui donne à ces 
divers actes toute leur efficacité. 

Telle est la vraie notion du sacerdoce dans l'Eglise, en vieux pays 
chrétien comme dans les missions ; tel est le point de vue, d’où il 
faut réellement envisager la question et dont il faut tenir compte en 
examinant les aptitudes, les aspirations et les inclinations, éclairées 
par la grâce, du candidat aux ordres sacrés. Cela explique en même 
temps l'attitude de l'Eglise qui, reconnaissant la grandeur du sacer- 
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doce et la sainteté qu’il requiert, approuve dans l’état religieux un 
supplément de moyens facilitant l'acquisition de cette sainteté et de 
plus en plus lui emprunte, en les imposant ou en les conseillant au 
clergé diocésain, quelques-uns de ces moyens plus particulièrement 
efficaces ou opportuns. S’élevant au-dessus de considérations où l’hu- 
main à trop de part, on est placé en plein domaine surnaturel, 
avec l’unique préoccupation d’assurer au mieux, sous la direction de 
l'Eglise, avec le progrès nécessaire de la sainteté personnelle, la meil- 
leure utilisation des ressources sacerdotales pour le plus grand bien 
des âmes. ASE 


La nuit de l'esprit. 


— Le numéro d'octobre des Erunes CARMÉLITAINES nous apporte 
en un volume de 300 pages le compte-rendu des Journées de psycho- 
logie religieuse tenues au couvent des Carmes d’Avon-Fontainebleau 
les 21, 22 et 23 septembre 1938. On connaît la très heureuse formule 
de ces « Congrès intimes » groupant uniquement des hommes d’étu- 
des, théologiens, psychologues, médecins, pour examiner, en mettant 
en commun leurs compétences, les questions de psychologie reli- 
gieuse soulevées par la mystique, tout particulièrement par les ensei- 
gnements du Docteur Mystique, S. Jean de la Croix. Formule très 
heureuse parce qu’en se limitant à un public de spécialistes, elle 
permet de donner à ces discussions une allure franche et rigoureuse, 
cordiale et libre qui ne serait pas réalisable devant un grand public 
mal initié aux problèmes agités et exposé par là à toutes les incom- 
préhensions ; formule non seulement heureuse, mais aussi chaude- 
ment encouragée par le Souverain Pontife lui-même, dont la béné- 
diction transmise par le T. R. P, Gemelli est venue inaugurer les 
travaux du Congrès. L'an passé on s'était occupé de la « nuit des 
sens » et de ses aridités, cette année les rapports et échanges de vues 
ont porté sur la «nuit de l'esprit » et les hautes épreuves prépara- 
toires à l’union mystique consommée, sous le triple aspect histori- 
que, psychopathologique et théologique. 

La première journée, consacrée au point de vue historique, a 
débuté par une introduction du T.R. P. Louis de la Trinité qui, 
s’attachant étroitement au texte même de $. Jean de la Croix, a pré- 
cisé avec une grande netteté ce qu'est pour ce saint la Nuit de l'Esprit 
et sa place dans l'ascension mystique. Une série de communications 
et de notes a ensuite étudié cette idée de nuit, de ténèbres mystiques: 
chez le Pseudo Denys, dans une étude serrée de H.-Ch. Puech, où on 
est étonné de ne pas voir faire une place à Evagre le Pontique parmi 
les précurseurs de Denys, mais qui souligne très justement l’impor- 
tance primordiale de Grégoire de Nysse ; dans les textes musulmans 
commentés avec une prudente maîtrise par le Professeur L. Massi- 
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gnon ; dans la technique de l'Hésychasme (Professeur Wunderle, qui 
n’a malheureusement pas utilisé la riche documentation réunie par 
le P. 1. Hausherr sur cette technique hésychaste); dans les inter- 
prètes latins de Denys au Moyen-Age (P. G. Théry); chez le Bienheu- 
reux Ruusbroec (P. L. Reypens) ; chez Tauler (P. B. Lavaud); chez 
Catherine de Gênes (P. Debongnie); chez Plotin (Professeur M. de 
Corte); dans l’Inde enfin où M. Olivier Lacombe note que c’est 
l'image du oide qui est employée, plutôt que ceile de nuit. Ces deux 
derniers cas soulevaient la question que M. J. Maritain s'est attaché 
à résoudre dans une pénétrante communication, de ce que peut être 
une expérience mystique naturelle, dont il admet la réalité sous la 
forme d’une « expérience intellectuelle, négative, de l’exister subs- 
tantiel de l’âme », distinguant soigneusement cette expérience de la 
contemplation naturelle et soulignant comment elle se réalise « au 
rebours » de nos tendances naturelles, dans le « vide » et avec tous 
les risques les plus graves dans l’ordre mental. 

Le deuxième jour a été consacré tout entier à l’étude de deux cas 
remarquables, celui du P. Surin et celui de la Mère Marie-Thérèse 
Noblet. Pour le premier, grâce à la riche documentation réunie dans 
les deux volumes de la Correspondance de Surin par les PP. Michel 
et Cavallera, le Professeur De Greef n’a pas de peine à établir le 
caractère nettement pathologique de ce cas et à montrer que rien n'y 
postulait nécessairement une intervention diabolique préternaturelle 
et le P. Olphe-Galliard est venu montrer que de fait telle avait bien 
été aussi, historiquement, le jugement de nombre de jésuites contem- 
porains. Moi-même j'ai ensuite brièvement examiné les questions 
théologiques posées par ce cas pour conclure, d'accord avec le 
P. Garrigou-Lagrange et le P. de Tonquédec, que, au moins dans 
certains cas, les grâces de la vie mystique, pas plus que la sainteté 
réelle, n’étaient incompatibles avec les états psychopathologiques les 
plus caractérisés. Pour le cas de la Mère Noblet, le Professeur Lher- 
mitte a conclu nettement à un diagnostic d’hystérie; M. Roland 
Dalbiez s’est attaché à l’étude du préternaturel qui abonde dans cette 
vie sous toutes ses formes, pour arriver à une conclusion très réservée 
en face des hautes vertus que nous décrit le biographe de la Mère et 
des doutes si forts qui s'imposent sur la réalité de ce préternaturel 
et sur l’état psychologique de M. Thérèse. Réserves qu'est venu 
encore accentuer le Docteur Achille Delmas avec sa grande expérience : 
admettant lui-aussi la possibilité d’une haute vie intérieure dans les 
moments lucides pour un cyclothymique comme Surin, il déclare que 
la vraie hystérie comme elle semble indubitable chez la Mère Noblet ne 
lui paraît pas compatible avec la hauteur de vie morale qu’on lui 
attribue, et qui constituerait une véritable énigme. si on doit accep- 
ter le caractère strictement historique et l'absence de toute exagéra- 
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tion inconsciente dans la biographie. En marge de ces discussions 
pathologiques vient s’insérer une communication du P. Gabriel de 
Sainte-Marie-Madeleine sur les visions et révélations de sainte Thé- 
rèse, montrant en quoi l'attitude de la sainte vis-à-vis d'elles n’est 
nullement en opposition avec les conseils si sévères de S. Jean de la 
Croix sur les visions : en fait, selon le P. Gabriel, chez sainte Thérèse 
(j'ajouterai, comme aussi chez S. Ignace, je crois l'avoir montré ici) 
le fond de ces communications est intellectuel et la partie imagina- 
tive forme comme une « frange » accompagnant les grâces intellec- 
tuelles qui sont l'essentiel. 

Le troisième jour enfin, après une note de Dom A. Mager (dont 
tout le Congrès a regretté vivement l’involontaire absence), sur la 
distinction qui lui est chère entre anima et animus, le P. Lucien- 
Marie de Saint-Joseph dans un très remarquable rapport s’est attaché 
à la « recherche d’une structure essentielle de la nuit de l'esprit » qui 
est « l’acheminement douloureux de l’âme vers la connaissance expé- 
rimentale de l’objet divin », connaissance qui, supposant l’abandon 
de notre mode humain de connaître (à base de concepts distincts et 
d'images), réclame comme condition préalable une purification non 
seulement morale, mais psychologique. Brièvement le P. Oswald et 
le P. Garrigou-Lagrange ont traité le cas si intéressant de la nuit 
« réparatrice » de S. Paul de la Croix. 

Cette trop rapide analyse donnera une idée, bien incomplète, de 
la richesse de ce beau volume des Æfudes Carmélitaines. Plus d’un 
regrettera peut-être que la discussion psychologique se soit concentrée 
sur deux cas assez extrêmes, envahis par le pathologique; et à cer- 
tains points de vue, d’autres comme celui de S. Paul de la Croix qui 
n’a été qu’effleuré, ou de Marie de l’Incarnation, auraient présenté des 
exemples de « nuits de l’esprit » dans des cadres de sainteté authen- 
tiquement reconnus par l'Eglise, et plus dégagés de pathologie. Mais 
il faut reconnaître que le cas Surin est classique et que celui de la 
Mère Noblet a l’avantage de nous ramener à des faits contemporains. 

Ce qu’on ne trouvera que bien imparfaitement à travers les aus- 
tères pages du compte-rendu, c’est l'atmosphère de cordialité, de 
sérieux scientifique, de loyale recherche dans laquelle se sont dérou- 
lées ces journées, la vie dont a su les remplir le merveilleux organi- 
sateur qu'est le P: Bruno et le charme de l'hospitalité donnée aux 
congressistes par le Carmel d’Avon. J. de G. 


Vie sacramentelle. 


— La 20° Semaine Liturgique s’est tenue à l’abbaye du Mont-César 
à Louvain du 1° au 4 août. L'ensemble des rapports et discussions 
théoriques et pratiques était groupé autour de la vie sacramen- 
telle. Un certain nombre d’exposés, notamment dans les cercles d'é- 
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tudes visaient à présenter les réalisations et les espoirs d’une partici- 
pation plus active et plus approfondie des fidèles à la vie sacramen- 
telle paroissiale. Une conférence sur le baptême dans la liturgie 
grecque, donnée par D. F. Mercenier, fut illustrée de chants grecs 
exécutés par la chorale du Prieuré d’Amay. Une conférence avec pro- 
jections sur le Baptistère fut présentée par Dom S. Braun. Enfin le 
très émouvant Jeu de la Passion et de la Résurrection fut revécu 
par la Troupe de Saint-Jean de Paris (Routiers du P. Doncœur). 

Intéressent davantage la Revue les conférences du matin et les 
séances réservées aux prêtres. 

Le chanoine Moureau, du Grand Séminaire de Liège, ouvrit les 
travaux de la Semaine en donnant avec beaucoup de clarté un cours 
sur l'importance du sacrement dans l’économie chrétienne du salut. 
— Le Père Doncœur, sous le titre de collaboration humaine à l’effi- 
crence sacramentelle, développa ensuite un «plaidoyer pour le corps, 
pour l'univers, pour la création ». Le Christ a voulu dans les sacre- 
ments se servir du créé, du matériel, du « charnel ». L'Eglise et le 
chrétien ont également à se garder du spiritualisme absolu comme 
du magisme. Le sacramentalisme catholique ne juxtapose pas mais 
associe corps et âme dans l’ascension de l'humain vers le divin. Le 
Père inséra dans son thème un brillant exposé sur le rôle social de 
chaque sacrement. 

Tandis que le Père Spicq O. P. et Dom Th. Ghesquière, en séance 
générale, parlaient, le premier du baptême dans saint Paul, et le 
second, du mystère du baptême vécu par l'Eglise dans la liturgie, 
une séance d’études était réservée aux prêtres. Dom Anselme Stolz, 
professeur à l'Université de Saint-Anselme à Rome, exposa la théorie 
du sacrement et du sacramental. Le Révérend Père soutint que le 
sacramental supposait nécessairement une vision, une conception du 
monde au pouvoir de Lucifer révolté, l'Eglise par le sacramental 
s’employant à briser ce pouvoir. En réaction contre la magie enva- 
hissante dans la civilisation germanique du moyen âge, l'Eglise au- 
rait développé les sacramentaux. Parce que nous ne cherchons pas à 
résumer le cours du P. Stolz, nous nous permettons de ne rapporter 
que ces deux propositions, en soulignant que l’une fut critiquée au 
nom de l’histoire. comme trop exclusive, et l’autre au nom même de 
la doctrine catholique, comme présupposant un pessimisme radical 
sur le monde. Une seconde partie qu’on n’eut pas le temps de discu- 
ter, aurait mérité qu'on s’y arrêtât : La liturgie est-elle un sacra- 
mental ? Chaque manifestation de la vie chrétienne, répondit Dom 
Stolz, est un sacramental. Chaque Sacrement est accompagné de son 
cortège de sacramentaux qui l’achèvent et le perfectionnent. La prière 
de l'Eglise fonde en définitive l'efficacité des sacramentaux. La litur- 
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gie est plus qu’un sacramental, puisqu'elle est l'explication des divers 
événements de notre vie chrétienne. 

La 3 août, la séance générale fut distribuée entre le P. de Coninck 
(la richesse de nos rites baplismaux) et Dom B. Ryckmans (/a va- 
leur religieuse des sacramentaux). — Le Docteur Gottlieb Sôhngen, 
professeur à l’Académie Universitaire de Braunsberg, traita devant 
les prêtres du rôle agissant des mystères du Christ dans la liturgie 
d'après les théologiens contemporains. M. Sü‘hngen est un disciple 
de Dom Casel. Dom Casel et le mouvement théologique de l’abbaye 
de Maria-Laach ne sont pas inconnus aux lecteurs de la Revue; déjà 
en 1920 (p. 194), le P. Souiihé y signalait longuement Das Gedächtnis 
des Herrnin der Altchristlichen Lilurgie de Dom Casel ; à plusieurs 
reprises était signalé le Jahrbuch für Liturgiewissenchaft dirigé par 
Dom Casel depuis 1921 (notamment RAM, 1927, p. 207-208). Disci- 
ple, mais disciple indépendant de la « doctrine mystérique », le Doc- 
teur Sühngen dirige avec Arnold Rademacher la collection Grenz- 
fragen zwischen Theologie und Philosophie, Bonn, et il a récem- 
ment publié Symbol und Wirklichkeit in Kulimysterium, 1937 et 
Der Wesensaufbau des Mysteriums, 1938. Se séparant de Dom 
Casel sur l'application de la doctrine mystérique à l’Eucharistie et à 
la Messe, le D' S‘hngen n'a voulu parler que du baptême. Quels sont 
les rapports entre le rite sacramentel symbolisant la mort du Christ 
et le fait historique de la mort du Christ? Faut-il parler de présence ? 
de quelle présence ? Pas d’une seconde mort réelle, bien sûr. Pour- 
tant l’unité intentionnelle admise ordinairement (la mort du Christ 
modèle de notre mort au péché) ne suffit pas. Il y a une autre pré- 
sence, — présence qui n'est pas répétition — mystique et sacramen- 
telle ; l'unique mort du Christ se reproduit sacramentellement et 
d’une manière réelle à chaque baptême. Cette présence sacramentelle 
d’un fait historique s'appuie, selon le D' Sühngen, sur le texte et 
l'interprétation philologique de Rom. 6, 5 (épotwmart — image qui 
contient réellement...); il y a là «conformité sacramentelle ». La 
tradition que pense-t-elle ? Dom Casel, qui a l'ambition de redécou- 
vrir le sens des Pères semble n'avoir pas encore trouvé les appuis 
nécessaires chez eux. C’est l’avis du D' S‘hngen ; c’est l’aveu aussi de 
Dom Damase Winzen, venu spécialement de Maria-Laach représenter 
et défendre la doctrine mystérique. 

La théorie mystérique, assez peu connue chez nous, voudrait être, 
c'est la pensée de Dom Winzen, « une conception totalitaire de la vie 
chrétienne » ; elle est, en effet, en liaison étroite avec les sacrements, 
l’ascèse, avec le corps mystique. Comme le soulignait le R. P. Dom 
Capelle, abbé-coadjuteur du Mont-Céear, restent à trouver les assises 
scripturaires et patristiques inébranlables. 

Que ces quelques notations suffisent à faire désirer davantage la 
lecture des rapports eux-mêmes. André RAYEz, 
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Constitutions de saint Ignace. 


— Le volume du P. Paul de Chastonay, Die Salzungen des 
Jesuitenordens, Einsiedeln, Benziger, 1938, 8°, 278 pp.), sera le 
bienvenu de tous ceux qui, à quelque titre, s’intéressent à la spiritua- 
lité deS. Ignace. Textes et études abondent sur les Exercices du saint 
fondateur : mais ses Constitutions sont beaucoup moins connues. 
C’est un lieu commun de dire qu’elles sont un chef-d'œuvre de pru- 
dence surnaturelle, admiré même des incroyants : mais combien de 
ceux qui répètent ce lieu commun savent:ils ce qu’elles contiennent, 
quelles en sont les caractéristiques essentielles ? C’est à répondre à 
cette double question que s’attache le P. de Chastonay. Trois parties : 
une brève histoire du volume des Constitutions et de sa composition, 
une analyse de son contenu, une série de chapitres précisant les traits 
principaux de cette œuvre qui, avec une part nécessairement consi- 
dérable de dispositions juridiques et d’organisation administrative, 
contient aussi une part non moins importante d'enseignements spi- 
rituels, et est surtout animée, même dans ses chapitres les plus 
arides, d’un esprit profond que la troisième partie dégage très nette- 
ment et très exactement : primauté du service divin, subordination 
de tout au but essentiel de ce service, forme apostolique de ce ser- 
vice et union en tout des moyens naturels et surnaturels, la primauté 
restant aussi en tout à ceux-ci, sens du rôle des élites, sens de la dis- 
cipline, réalisme robuste animé par le plus haut idéal. Livre excellent, 
dont nous n'avons malheureusement pas l'équivalent en français, et 
qu’on serait heureux de voir traduire et adapter. J. de G. 


Deux âmes cisterciennes. 


Deux volumes viennent de paraître qu'il est intéressant de rap- 
procher en ce qu’ils nous font connaître deux grandes âmes cister- 
ciennes, d’une fidélité parfaite à leur vocation et cependant si diffé- 
rentes et par leurs dons naturels et par les voies où les a fait marcher 
la Providence. 

Dom Jean-Baptiste Chautard, abbé de Sept-Fons (1858-1935), 
(un volume in-8, pp. 174, Sept-Fons, 1938) est consacré au moine 
universellement connu par son célèbre ouvrage l’Ame de tout Aposto- 
lat dont l’activité bienfaisante a rayonné de tous côtés, jusque sur les 
lointains monastères fondés en Asie et en Amérique. Les « simples 
notes » à lui consacrées par les novices de Sept-Fons qui «ne l'ont pas 
connu personnellement » mais «ont été émerveillés de ce qu'ils enten- 
daient dire de sa vie et de sa doctrine », font revivre son âme avec un 
relief et une intensité rares, elles nous font surtout pénétrer et com- 
prendre le secret de cette vie si encombrée d'activités diverses et en mé- 
me temps si profondément attachée à sa vocation contemplative de cis- 
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tercien. Lorsqu'il tomba frappé par la mort à la porte du chapitre où 
il allait adresser la parole à une troupe de jeunes routiers venus assis- 
ter à la prise d’habit d’un des leurs, Dom Chautard tenait encore à la 
main le bref canevas de ce qu’il allait leur dire : on pouvait y 
lire avant un émouvant rappel de la brièveté de la vie, une énergique 
affirmation de la primauté de la vie intérieure et de la prière dans 
toute vie chrétienne. Ce fut là, en effet, le message que Dieu l'avait 
appelé à porter à des milliers d’âmes, et par son livre si souvent réé- 
dité et traduit, et aussi par l’exemple de toute sa vie de moine : à 
peine profès et prêtre, il se voit chargé des intérêts matériels de son 
abbaye d’Aiguebelle alors dans une situation très difficile, et tout le 
reste de sa vie comme cellerier d’abord, puis comme abbé, il sera 
pris par les soucis temporels et administratifs — et pourtant il res- 
tera toujours une âme de prière, assoiftée de Dieu, avide de con- 
templation et de recueillement. Ce fut là la source vraie de cette bonté 
rayonnante qui lui assura une si large et si bienfaisante influence (1). 


Le P. M. Etienne CHENEvVIèRE nous retrace, lui L'âme cistercienne 
du P. Marie-Joseph Cassant (1878-:903), (1 vol, in-8, 170 pp. 
Abbaye Ste-Marie du Désert, 1938) : vie courte, sans aucun rayonne- 
ment extérieur, d'une âme aussi médiocrement douée que celle de 
Dom Chautard l'était richement, mais élevée par une fidélité absolue 
aux moindres vouloirs divins et par une héroïque abnégation à une 
sainteté sur laquelle il semble que Dieu lui-même veuille attirer par 
force les yeux en multipliant les faveurs à l’humble tombeau de 
Sainte-Marie du Désert. Le P. M. Etienne s’est largement servi des 
notes personnelles abondantes du P. Cassant, notes souvent presque 
informes, sans rien de littéraire, mais singulièrement émouvantes 
par l’énergie d'amour fort et docile qui s’y révèle. Ces pages sont 
remarquablement instructives pour illustrer la toute-puissance de la 
grâce dans une âme humainement très ordinaire, mais qui a eu le 
courage d’être extraordinairement docile à l’action de cette grâce en 
elle : à ce point de vue le livre du P. Chenevière constitue un docu- 
ment spirituel de premier ordre. J. DE G. 


Autres biographies sacerdotales et religieuses. 


Le nom du P. Pierre Champion est inséparable de celui du 
P. Lallemant dont il édita la Doctrine spirituelle. Sa vie ne peut 
donc laisser indifférent aucun admirateur de notre XVIL° siècle mys- 
tique. Il revenait au R. P. A. Pottier, dont on sait le culte pour 


(1) Sur l'ouvrage consacré par M. E Maire au même sujet voir la mise 
au point publiée dans le Messager du Cœur de Jésus, juin 1938, p. 353- 
358, par le P. Monier-Vinard. 
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l'Ecole du célèbre Instructeur de Rouen, de nous la raconter. Son 
récit publié aux éditions Spes sous le titre : Le Père Pierre Cham- 
pion, S.J., l'évangéliste du Père Louis Lallemant et de son Ecole 
au X VITe siècle (in-8, 260 p., 18 fr.), a la bonne fortune de s’ap- 
puyer sur le témoignage circonstancié d’un ami de son héros. IL se 
contente le plus souvent d’en condenser et d’en adapter au goût 
moderne la substance. Nous lui saurons gré de nous avoir restitué 
dans son cadre vivant l’existence de ce normand mystique qui fut 
l’émule des François-Xavier et des François-Régis. IL n’est pas sans 
intérêt d'apprendre jusqu’à quel degré cet homme intérieur poussa 
l’héroïsme lors d’un naufrage sur les côtes dela Martinique. Ce sont 
pourtant ses publications qui lui confèrent une notoriété durable. 
Nous lui devons, en effet, La Vie du Père Rigoleuc et ses Traités de 
dévotion, la Doctrine spirituelle du P. Louis Lallemant, les Lettres 
spirituelles du P. Surin, la Vie des trois fondateurs des maisons de 
retraite : M. de Kerlivio, Mile de Francheville et le P. Huby. Nos 
lecteurs savent combien par ses travaux, dont quelques-uns ont paru 
ici-même, le P. Pottier a su débrouiller l’histoire de cés publications. 
On retrouvera ici résumées ses conclusions les plus vraisemblables 
qui vont à restituer au P. Lallemant quelques-uns des traités attri- 
bués au P. Rigoleuc et à reconnaître avec M. Bremond, dans les 
écrits du missionnaire breton, l’empreinte personnelle de l'éditeur 
plus marquée que dans ceux de son maître spirituel à Rouen. 


— Le R. P. Dufour, assistant général des Oblats de Saint Fran- 
çois de Sales, vient d’écrire la vie du fondateur de sa Congrégation, 
Le Très Révérend Père Louis Brisson (Desclée De Brouwer, in-8, 
390 p.), dont le souvenir est étroitement associé à celui de la Véné- 
rable Mère Marie de Sales Chappuis. Il évoque donc une page impor- 
tante de l’histoire de la spiritualité contemporaine. 

Le patronage accordé à cette biographie par les deux derniers 
Evêques de Troyes est un gage éloquent de l'estime que s’est juste- 
ment acquise dans cette ville le saint aumônier de la Visitation. Au 
reste, les deux instituts religieux qu'il a fondés rappellent avec éclat 
la mission providentielle dont il fut investi. 

On ne lira donc pas sans un très vif intérêt l’histoire de ce prêtre 
profondément surnaturel, dont la physionomie morale se dessine dès 
l'enfance par les traits qui annoncent une vocation de choix. C’est 
pourtant la Visitation de Troyes qui deviendra le véritable berceau de 
son âme apostolique, puisque la Mère Chappuis devait être le canal 
par où lui seraient manifestés les desseins de Dieu à son endroit. 

Du côté des hommes, certes, les contradictions ne lui ont pas été 
épargnées. Les plus pénibles à son cœur atteignaient la Vénérable 
Supérieure dont il était le confident. Sa Vie de la Mère Marie de 
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Sales Oops lui attira de la part de son Evêque des désagréments 
qui nous sont racontés (p. 207-213) avec une sereine objectivité. 

Les choses s’envenimèrent de nouveau lorsque Je P. Watrigant 
crut devoir dénoncer les dangers de la « Voie » préconisée par la 
Venérable Visitandine et ses disciples. L’alerte fut, croyons-nous, 
d'une sévérité qui dépassait sur certains points la gravité du péril. 
Est-ce à dire qu’elle ne fut qu’un simple coup d’épée dans l’eau? 
D’aucuns pourraient le croire, s’ils s’en tenaient aux pages consacrées 
par le biographe à la direction du vénéré religieux (353-365). On nous 
permettra, malgré tout, de penser qu’une spiritualité si accueillante 
au « merveilleux » inséparable de la conduite personnelle, sinon des 
principes, du R. P. Brisson ne saurait être vulgarisée sans précau- 
tion. Qu’eût dit saint François de Sales de son appel si fréquent, 
parfois si étrange, à des « signes » providentiels extraordinaires pour 
s'assurer de la volonté de Dieu? On ne peut manquer de se poser la 
question en parcourant le récit de cette vie couronnée, d’ailleurs, 
répétons-le, de mérites et marquée des bénédictions de Dieu. 

— Prêtre cultivé, d’une admirable énergie, d’une foi très com- 
préhensive, Le Prieur Bourban (Saint-Maurice (Suisse) et Paris, 
G. Beauchesne, 1938, in-8, 260 p.) nous est présenté par MM. M. Mi- 
chalet et I. Dayer avec toute la poésie que comporte le cadre valaisan 
où il a vécu. Son culte de la tradition aussi bien que la hardiesse 
inconfusible de ses initiatives ont trouvé leur inspiration dans un 
haut idéal sacerdotal : amour de l'Eglise et des âmes. On suivra donc 
ce fils de paysan du chantier de ses fouilles qui rendirent à la lumière 
les anciennes basiliques d’Agaune à ses créations charitables et hos- 
pitalières, mais on aimera à voir dans ses réussites multiples, ainsi 
que nous y invitent ses biographes, la récompense de son profond 
esprit de pauvreté doublé d’une grande confiance en la Providence, 
car tels ont été les traits dominants de ce prêtre dont la spiritualité 
austère se tempérait d’une charité toujours en éveil. 

— Les Mélanges Marmion (Desclée de Brouwer, 1938, in-8, 
242 p.) ne sont pas, comme on pourrait le croire, un recueil de tra- 
vaux dédiés à Dom Columba. Ce sont des fragments divers qu'il eut 
été regrettable de laisser ignorer du public. Les innombrables béné- 
ficiaires des ouvrages écrits par cet éminent bénédictin trouveront ici 
encore à se nourrir spirituellement soit dans quelques conférences 
adressées à des religieuses bénédictines et visitandines, soit dans des 
lettres inédites où se manifeste le charme de sa direction. D’autres 
documents font revivre le beau succès de son chef-d'œuvre : Le 
Christ vie de l’âme. Une étude du R. P. Morineau, S. M. M., carac- 
térise avec finesse la « sagesse de Dom Marmion ». Enfin l'ouvrage 
s'achève par une table des textes scripturaires commentés dans les 
divers ouvrages de ce grand maître spirituel. M. O.-G. 
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1. — MÉTHODE. — TRAITÉS SYSTÉMATIQUES. 
BIBLIOGRAPHIES. 


Régamey P. — Réflexions sur la théologie spirituelle. — VS, 58, Sup., 
21-32; 101-166. 

Bogaerts P., OP. — De Studie der mystiek. — Ons Geloof, 24, 398- 

06. 

Pare J. de — En quoi différent réellement les diverses écoles 

catholiques de spiritualité? — Gregorianum, 19, 263-279. 
I1 semble que cette différence soit à chercher dans une « expé- 
rience originale ayant abouti à une réussite éclatante » (p. 276). 

Bardy G. —— Chronique d'histoire de la spiritualité : Période patris- 
tique. — VS, 57, Sup. 45-57. 

Lansbergen A. — Chronique de spiritualité médiévale. — VS, 57, 
Sup., 98-122. 

H.-D. Simonin. — Chronique d'histoire de la spiritualité moderne. 
— VS, 58, Sup., 44-61. | 

Cartmell J. — Ascetical and mystical Theology. — The Clergy Rev., 

- 15, 528-531. 

Périnelle J., OP. — Bulletin de Theologie Spirituelle. — Rev. Sc. 
Phil. et Théol., 27, 661-667. 

Verschueren L., OFM. — Kroniek der spiritualiteit. — Ned. Kath. 
Stemm., 38, 203-209. 

Le Clercq L. — Bibliographie ascétique à l’usage du Clergé de l’Ar- 
chidiocèse de Malines (1738-1906). — Col. Mechl., 12, 469-490. 

Supplément au Manuale Clericorum (cf. ibid., 1936, p. 502-591) : 


« répertoire des ouvrages à l’usage du clergé malinois, ou simple- 
ment mis en vente à son intention ». 


() Les revues plus souvent citées sont signalées ainsi qu’il suit : 
EC : Etudes carmélitaines; EF : Etudes franciscaines ; M : Manresa; MC : 
Monte Carmelo ; NRT : Nouvelle revue théologique ; OGE : Ons gees- 
lelijk erf; OGL : Ons geestelijk leven ; RS : Recrutement sacerdotal : 
RSR : Recherches de science religieuse ; RT : Recherches de Théologie 
ancienne et médiévale ; SC: Scuola Cattolica; SZ : Stimmen der Zeit ; 
VC : Vita cristiana: VS: Vie Spirituelle ; NSo : Vida Sobrenatural: 
ZAM : Zeüschrift für Aszese und Mystik. Pour les renvois aux pé- 
riodiques, le premier chiffre indique le volume et le second la page. 
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Il. — PRINCIPES GÉNÉRAUX DE VIE SPIRITUELLE. 


Galtier P. — La religion du Fils. — RAM, 1938, 337-375. 

Philippe Th. — La prédestination des saints, mystère d'adoption. — 
VS, 57, Sup., 65-91. 

Philippe Th. — La prédestination, mystère de prédilection divine. — 
VS, 57, Sup., 129-150. 

Gross J. — Um das Geheimnis des Heiligswerdens. Die immerwäh- 
rende Verbundenheit der Seele mit Christus. Aus dem Nachlass 
hrsg. von W. Meyer, 2° édit. — Warendorff, Schnell, 1937, 59 p. 

Arintero J. — Alteza y grados de la verdadera perfeccion cristiana. 
— VSo, 35, 13-22 ; 101-100. 

Schamoni W. — Das wahre Gesicht der Heiligen. — Leipzig, 
Hegner, 1938, in-8, XLVIII-283 p. 

Stolz A. — Charismatische Theologie. — Kat. Gedanke, 2 (1938), 
187-196. 

Michels T. OSB. — Die gôttliche Gabe der Vollkommenheit. — Inns- 
bruck und Leipzig, F. Rauch, 1938, in-8. 96 p. 

Ryelandt D.-I. — Les forces de réaction dans la vie spirituelle. — 
Rev. Lit. et Monast., 24, 74-83. 

Déchanet J.-M. — La vie chrétienne selon les Pères. — VS, 57, 5-18. 

Hengstenberg H.E. — Katholieke ascese. — Hilversum, P. Brand’s 
Uitgeverij, 1958, in-8, 254 p. 

Hildebrand D. v. — L'âme éveillée. — VS, 57. Sup., 1-15. 

Lavaud B. — Le jugement dernier. — VS, 57, 113-139. 


III. — PURIFICATION ET PERFECTIONNEMENT DE L'AME. — 
VERTUS. — DÉFAUTS. 


Groos K. — Von der Seele zum Geist. — Z. Deutsch. Kulturphil., 


244 268. 

Tascon T., OP. — Fe y don de entendimiento, segun santo Tomas. 
— VSo, 35, 3-12; 81-01; 180 188. 

Weber H. — Das Wesen der Caritas. — Fribourg-en-B., Caritas- 


Verlag, in-8, XXXII-346 p. 

B. v. D. — De Christelijke Naastenliefde. — OGL, 18. 113-123; 188- 
I . 

Gilen L. — Demut des Christen nach dem Neuen Testament. — 
ZAM, 13, 266-284. 

Gansewinkel A. van. — Die Grundlage für den Rat des Gehorsams 
in den Evangelien. — Môdling, Missionsdruckerei S. Gabriel, 1937. 


in-8, VIII-39. 
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IV. — UNION À DIEU. — ÉTATS MYSTIQUES 
ET FAÏTS PRÉTERNATURELS. 


Nielen J-M. — Die Kultusprache der Nachfolge und Nachahmung 
Gottes und verwandter Bezeichnungen im neutestamentlichen 
Schriftum. — In Festgabe zum RR. D. I. Herwegen, Munsters, 
Aschendorff, 59-85. 

Lithard V. — Dieu connu expérimentalement en nous selon S. Paul 
et S. Jean. — RAM, 1938, 418-426. 

Bars H. — A la source des larmes. — VS, 57, 140-150. 

Walshe F. M. R. —- Stigmatization. — Cath. Med. Guard., 16, 104- 
114. 

Wunderle G. — Zur Psychologie der Stigmatisation. — Paderborn, 
Schoeningh, in-8, 95 p. 

Berger H. — La forme des stigmates de saint François d'Assise. — 
Rev. Hist. Eccl., 35, 5-21. 

Compare la description d’Hélie de Gortone avec celle qui est 
passée dans le récit officiel. Penche pour donner la préférence 
historique au témoignage du premier qui parle, non pas de clous 
formés par les chairs, mais de plaies gardant la noirceur des 
clous. 

Deutsch Dr. — Aertzliche Kritik an Konnersreuth! Wunder oder 
Hysterie? — Lippstadt, Selbstverlag, 1939, in-8, 116 p. 


V. — MOYENS DE SANCTIFICATION. — DÉVOTIONS 


Pierret R. — Les actes du culte chrétien dans la liturgie ancienne. — 
VS, 57, Sup., 37-44. 

Klug H, OMP. — Am Opferaltar Christi. Dogmatisch-liturgisch-asze- 
tische Einführung in das Wesen und die kôstlicher Wirkungen des 
Messopfers. — Dülmen, Laumann, 1937, in 8. 205 p. 

Maagdenber A. H. v. d. CSSR. — Liturgie en meditatie. — Ned, 
Kath. Stemm., 38, 97-105. 

Rappe J. — Des difficultés que rencontrent les débutants dans la 
méditation. — Rev. Eccles. Liège, 30. 120-128. 

Hirscher J.-B. — Betrachtungen über die sonntäglichen Episteln des 
Kirchenjahres. — Limbourg, Steffen, 1937, in-8, 443 p. 

Rahner K. — Worte ins Schweigen. — Innsbruck, Rauch, 1938, 
in-8, 117 P. 

Endres J. — Zur Philosophie des Gebetes. — Theol. Prak. Quar- 
talsch., 1938, 424-429. 

Segond J. — Valeurs de la prière : Le mystère, — Rev, des Cours et 
Conf., 39, 714-727. 
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Benz E. — Heilige Narrheit. — Æyrios, 1938, 1-55. 

Munsters A. — Het Gemeenschapsleven. — OGL, 18, 113-123; 
167-187. 

Bover J.-M. — Das h]l. Herz Jesu im Neuen Testament. — ZAM, 
13, 285-301. 

Stracke D. A. — Een Devote Week-oefning tot het H. Hart van 
Jezus. — OGE, 12, 187-208. 

Bleienstein H. — Zum Verbot einer besonderen Andacht zum hl. 
Haupte Jesu Christi. — ZAM, 13, 302-305. 


Commentaire explicatif du décret qui condamne la dévotion au 
Saint Chef de Jésus-Christ. 


VI. — ÉTATS DE VIE. — CATÉGORIES PARTICULIÈRES 
D'AMES 


Gamboni G. — L'’enciclica Ad Catholici Sacerdotii commentata al 
clero e agli alunni dei seminarii teologici. P. I. Sublimità e minis- 
tero del sacerdozic cattolico. — Turin, Marietti, 1938, VIIL-245 p. 

Bouëssé H., OP. — Théologie et sacerdoce. — Chambéry, Col. Théol. 
dominicain, in-8, 232 p. 

Pla y Deniel S. Exc. Mgr E. — Los Ejercicios espirituales de San 
Ignacio de Loyola para el Clero. Instruction pastorale de Mgr 
l’Evêque de Salamanque. — Salamanque, s. L. ni d. 

Morän I. M. — El Sacerdote y los Ejercicios Espirituales de San 
Ignacio de Loyola (Continuaciôn). — Sal Terrae, 26, 845-855; 
534-541. 

Reuber K. — Mystik in der Heiligungsfrommigkeit der Gemeins- 
chaftsbewegung. — Gütersloh, Bertelsmann, 1938, in-8, VII-247 p. 

Schleyer K. — Disputes scolastiques sur les états de perfection. — 
Rech. Theol. anc. et méd., 10, 278-293. 

Peinador A. — Sacerdotium saeculare et status religiosus seu de 
Perfectione comparata inter sacerdotium et statum religiosum. — 
Com. pro Relig. et Miss., 19, 214-224 ; 269-284. 

Rosa E. — « L'origine del Monachismo » e la sua primitiva diffusione, 
— Civ. Catl., juillet. 2, 42-52. 

Neno T. — La monaca esercitante. Esercizi spirituali per monache 
secondo il metodo di S. Ignazio. — Turin, Marietti, 1938, in-8, 
XVI-844 p. 

Chastonay P. de. — Die Satzungen des Jesuitenordens. — Einsiedeln, 
Benziger, 1938, in-12, 278 p. 

Gill H., SJ. — Jesuit spirituality. — Dublin, M. H. Gill a. Son, 
2° édit, 134 p. 

Streng F. von. — Le mystère du mariage. Trad. par le P. Cattin, OP. 
— Fribourg (Suisse), Imp. Saint-Canisius, 1938, in-12, 130 p. 
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Schneider F. — Die Familie als Trägerin des christlichen Geiïstes. — 
SZ, 134, 370-385. 

Jaegen H. — Der Kampf um das hôchste Gut. Anleitung zur christl. 
Vollkommenheit in mitten der Welt. -- Innsbruck, Tyrolia, in-8, 
279 P. | 

Rahner K. — Laienheiligkeit im christlichen Altertum. — SL, 135, 
234-250. 

Pollet V. M., OP. — L’Azione Cattolica e la civiltà Cristiana. — VC, 
10, 232-251. 

André L. — La formation chrétienne des enfants au catéchisme. — 
Coll. Namurcenses, 32, 317-333. 


VII. — HISTOIRE. 
1. — TEXTES. 


Piszter E. — Chrestomathia Bernardina. Ex. operibus S. Bernardi. 
— Turin, Marietti, in-8, VII-391 p, 2° édit. 

Kuckoff J. — Johannes von Ruysbroeck Einführung in sein Leben. 
Auswahl]l aus seinen Werken. — Munich, Kôsel-Pustet, in-8, 319 p. 

Oliger L., OFM. — Speculum Inclusorum auctore anonymo Anglico 
saeculi XIV. — Rome, Lateranum, in-8, XII-148 p. 

Hefele K. — Katharina von Siene. Das Unbedingte. Auswahl. u. 
Uebertrag. aus ihren Werken. — Munich, Ars sacra, in-8, 123 p. 

Jean de la Groix S. — Œuvres. Trad. nouvelle par M. Marie du S. 
Sacrement. — Paris, Librairie Saint-Paul. 

Barzaghi C. — 11 Ven. Carlo Bascapë Bta. alla Marchesa Costanza 
Colonna Storza. Let. XII. — Eco dei Barnabiti. Studi, 4, 20-28. 


Lettre datée de 1587. Vrai petit traité de la perfection. 


De Weg. — Gedenkboek samengesteld uit onze gestelijke schrijvers 
van de XVIeen de XVII: eeuw. — Anvers, Franciscaansche Stan- 
daard, 157 p. 

Klaas A. — Quelques lettres de direction du R. P. François Guilloré, 
SJ. (fin). — RAM, 1938, 295-309. 

Quadrupani P. — L'’exacite mesure des vertus. — Paris, Desclée De 
Brouwer) 1938, in-32, 240 p. (Coll. « Paroles de vie »). 

Rosmini A. — Epislolaria ascetico. — Milan, Soc. An. Edit. « Soda- 
litas », 4 vol. in-8. 


Ces lettres sont extraites de l’Epistolario completo paru en 1905 
pour le cinquantième anniversaire de la mort de Rosmini. 


Rasi D. F., OSB. — Lettere di direzione spirituale a cura del P. A. 
Salvini, OSB. — Florence, Lib. Ed, Fiorentina, in-8, 206 p. 
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1. — Documents ET TRAVAUX 


Hahn W. T. — Das Mitsterben und Mitauferstehen mit Christus bei 
Paulus. Ein Beitrag zum Problem der Gleichzeitigkeit des Christen 


mit Christus. — Güterslch, C. Bertelsmann, 1937, in-8, XII- 
184 p. 

Daniélou M. — La vie intérieure d’après saint Paul. — Culture, 2, 
927 sq. 


Preiss Th. — La mystique de l’imitation du Christ et de l’unité chez 
S. Ignace d'Antioche. — Rev. Hist. Phil Rel., 1938, 197-241. 

Pire D. — Sur l'emploi des termes Apatheia et Eleos dans les œuvres 
de Clément d'Alexandrie. — Rev. Sc. Phil. Theol , 27, 427-431. 
Leahy D. J. — Saint Augustin and the vision of God in heaven. — 

The Eccl. Rev., 99, 128-142. 

Plinval G. de. — Le problème de Pélage sous son dernier état. — 
Rev. Hist. Eccl., 35, 5-21. 

Répond à la thèse de I. Kirmer, OSB. (cf. RAM, 1938, 434), re- 
vendiquant pour Fastidius ou pour des auteurs inconnus les écrits 
attribués par M. de P. à Pélage. Critique la méthode et annonce 
une reprise de l’étude philologique, tout en reconnaissant un 
réel intérêt documentaire aux inventaires lexicographiques 
dressés par I. K. 

Kemmer A., OSB. — Charisma Maximum. Untersuchung zu Cassians 
Vollkommenheitslehre und seiner Stellung zum Messalianismus. 
Lôwen, F. Ceuterick, 1938, VIII-122 p. 

Dold A. — Eine aszetische Anweisung zu gottgefälliger Lebenführung 
nach einem bisher unedierten Brief aus der Zeit etwa des 5 Jh. — 
Bened. Monatsch., 1938, 381-395. 

Casel 0. — Heilige Uberlieferung. Ausschnitte aus der Geschichte des 
Môünchtums und des h. Kultus, dem hw. Abte von Maria 
Laach, Dr. I. Herwegen zum silbernen Abtsjubilaeum dargeboten 
von Freunden, Verehrern, Schülern und in deren Auftrag gesam- 
melt. — Munster, Aschendorff, 1938, in-8, IV-286 p. 

Rothenhäusler M., OSB.— Zur asketischen Lehrschrift des Diadochus 
von Photike. — Festgabe für RR. D. I. Herwegen, 86-95. 

Casel 0. — Benedikt von Nursia als Pneumatiker. — Festgabe für RR. 
D. I. Herwegen, 96-123. 

Perez de Urbel J. — La Règle du Maître. — Rev. Hist. Eccl., 1938, 
707-738. 

Alamo M. — La Règle de Saint Benoît éclairée par sa source, la 
Règle du Maître. — Rev. Hist. Eccles., 1938, 739-755. 

Perez de Urbel J. -- Le Maître et Saint Benoît. — Rev. Hist. Eccles., 
1938, 799-764. 

Répond aux objections de Particle précédent et maintient lan- 
tériorité de la règle de S. Benoît, 


105 BIBLIOGRAPHIE 


Arseniev N. — Détachement et prière, quelques traits de la mystique 
de l'Orient chrétien. — Rev. Apol., 67, 46-54. 
Salaville S. — Christus in Orientalium pietate. — Æphem Lit., 52, 
221-236. 
Dumont Ch. — L'intercession de Marie dans la tradition orientale. — 
VS, 58, Sup., 1-20. 
Giabanni D. A. — Il desiderio della contemplazione in san Pier Da- 
miano. — VC, 10, 290-307. 
Simon A. — Les sources spirituelles de l’œuvre du roi S. Etienne (en 
hongrois), — Katholikus Szemle, 1938, 449-454. 
Gossens B. — Bruno v. Küln, Stifter des Kartäuserordens. — Fri- 
bourg (Suisse), Kanisiuswerk, 1938, IV-64 p. 
Gossens B. — Norbert v. Xanten, Stifter des Prämontratenserordens. 
— Fribourg (Suisse), Kanisiuswerk, 1938, IV-64 p. 
Castrén 0. — Bernhard von Clairvaux. Zur Typologie des mittel- 
alterlichen Menschen. — Lund, Gleerup, 1938, in-8, 382 p. 
Déchanet J.-M., OSB. — Aux sources de la doctrine spirituelle de 
Guillaume de Saint-Thierry. — Col. Ord. Cisterc., 5, 187-198; 
262-278. 
nt l'influence de Grégoire de Nysse sur l’auteur de la Lettre 
Te 
Davy M.-M. — Ascèse et vertu d’après Guillaume de Saint-Thierry. 
RAM, 1938, 225-244. 
Schwarz R. — Leib und Seele in der Geistgeschichte des Mittelalters. 
— Deutsch. Viertelj., 293-323. 


Snellen J. — Besproken plaatsen uit Hadewijchs liederen. — Tijds- 
chrift voor nederlandsche taal-en letterkunde, Leyde, 1938, 261-271. 
Glorieux P. — Une offensive de Nicolas de Lisieux contre saint 


Thomas d'Aquin. — Bull. Littér. Eccl., 39, 121-129. 
Il s’agit du De perfectione vitae spiritualis et du Quodi. 3 de 
Saint Thomas. 
Axters St. — Het aan Thomas van Aquino toegeschreven Adoro te in 
de Middelnederlandsche Literatur. — OGE. 12, 302-316. 
Heerinckx J. — De momento caritatis in spiritualitate franciscana. — 
Antlonianum, 13, 475-488. 
Conclusion d’une série d’articles. Compare la spiritualité fran- 
ciscaine avec la spir. dominicaine et la salésienne. 
Kleïn J. —- Nochmals die Charitaslehre des sel. Joh. Duns Skotus 
IV. — France francisc., 1928, 259-273. 
Klaiber L. — Ramon Lull. Das Buch vom Liebenden und vom Gelieb- 
ten. — WW, 1938, 64-69, 136-138. 
Abate G., OFMConv. — Lettere Spirituali di Frate Angelo da Chia- 
rino. — Miscellanea Francisc., 38 (1938), 266-267. 


Annonce la découverte de 35 lettres spirituelles (Ms. 1942 de la 
Biblioth. olivérienne de Pesaro) du célèbre « porte-drapeau des 
fraticelles » (1337), 
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Lehmann P. — Mittellateinische Verse beim schwäbischen Mystiker 
Heinrich Seuse. — Historisches Jahrb., Munich, 1938, 128-129. 
Laurent H. et Valli F. - Fontes vitae S. Catharinae Senensis histo- 
rici. XXI, Tommaso de Siena « Caffarini»; Tractatus de Ordine 
FF. de Paenitentia S. Dominici. — Siena, R. Università. in-8, XIX- 

209 P. 

Pizzardo Card. G. — Caterina da Siena e l’apostolato laico. — VC, 
10, 261-289. 

Reypens L., SJ. — Ruusbroec-Studien : I. Het mystieke « Gherinen ». 
— OGE, 12, 157-186. 

Reypens L., SJ. — Ruusbroec-Studien : Il. Natuurlijke en Bovenna- 
tuurlijke Schouwing. — OGE, 12, 292-411. 

Van de Walle A. — Is Ruusbroec Pantheist? — OGE, 12, 359-391. 

Kuckhoff J. — Der religiôse Sinn des 14 Jahrhunderts. — SZ, 135, 
225-234. 

Baumstark A. — Der Cambridger Text des mittelniederländischen 
Leven van Jesus. — Oriens Christ., 1938, 108-122. 

Huizinga J. — Herbst des Mittelaiters. Stüdien über Lebens-u. Geis- 
tesformen des 14 u. 15 Jh. in Frankreich und in den Niederlanden. 
Deutsch von T. Wolff-Münckeberg. — Stuttgart, Krôner, XII-556. 

Kunisch H. — Johannes Veghe und die oberdeutsche Mystik des 14 
Jahrh. — Zeitsc. Deutsch. Alter., 1938, 141-171. 

Coleman T. W. — English mystics of the XIVth. cent. — Londres, 
Epworth press, 1938, in-8, 176 p. 

Munsters À. — De Spiritualiteit van Geert Groote. — OGL, 18, 134- 
141. 

Mak J.-J. — De Dietse vertaling van Gerlach Peters, Soliloquium. — 
Rotterdam, in-8, 286 p. 

Jacob E.F. — The « Imitatio Christi ». — Bulletin of the John Ry- 
lands Library, 1938, 493-509. 

Garrigou-Lagrange R. — La mystique de l’Imitation accessible à 
tous. — VS, 57, 19-27. 

Hilpisch St., OSB. — Chorgebet und Frômmigkeit im Spätmittelatier. 
Festgabe für RR. D. 1. HERVEGEN, 263-284. 

Schmidt K. — Der Lüstliche Würtzgarte. Ein Beitrag zur Geschichte 
der deutschen Mystik im Spätmittelalter. — Wildenfels-im-Sa. 
A. Zimmermann, 1932, in-8, 80 p. 

Pickering F. P. — À German mystic of the late XVth. cent. — Bul- 
letin of John Rylands Library, Manchester, 1938, 455-492. 

Colciago V. — I. « Detti notabili » opera di S. Antonio M. Z(accaria) 
o di Fra Battista da Crema ? — Eco dei Barnabiti. Studi, 4, 47-55. 


Expose, en citant les principaux documents, la polémique qui 
a mis aux prises le R. P. CG. Boffito et le R. P. [. Golosio. Conclut 
à l'insuffisance des preuves apportées en faveur de Battista 
da Crema. 
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Mandrini T. — Un insigne maestro di spiritualità, P. Francesco 
d'Osuna. — SC, 66, 468-473. 

Fidèle de Ros, OMC. — Antonio de Guevara auteur ascétique (suite 
et fin). — EF., 50, 609-636. 

« En définitive, il a manqué à Guevara la pure flamme du mys- 
tique ou de lapôtre; il n’est pas un grand écrivain spirituel, 
mais seulement un vulgarisateur de talent » (p. 635). 

Berrueta J.-D. — Santa Teresa y la Filosofia Española. — Cf. VSo, 
35, p. 80. É 

Wessely F. — Johannes vom Kreuz, der Lehrer des vollkommenen 
Lebens. — Vienne, Mayer, in-8, 247 p. 

Antolen de la V. del Carmen. — Jesucristo en los escritos de S. Juan 
de la Cruz. — MC, 42, 169-175. 

Silverio de Santa Teresa. — Historia del Carmen descalzo en España, 
Portugal y America. T. VI, Fr. leronimo Graciän (1545-1614). Fr. 
Nicoläs Doria (1539-1594). —— Burgos, Mont-Carmel, 1938, in-4, 
VIIL-8r1 p. 

Rosales L. — La salvacion del amor en la mistica española. — Je- 
rarquia, 1938, 33-67. 

Antheunis L. — Un réfugié anglais traducteur de Louis de Grenade : 
Richard Hopkins (1546-1594), — Rev. Hist. Eccl., 35, 70-77. 

Souligne l’importance de l'influence exercée sur l’âme anglaise 
par la mystique espagnole. 

Sterkel L. — Uebersetzungen spanisch religiôser Schriften in England 
im XVI und XVII Jht. — Tubingue, Tubinger Studentenwerk, 
1934, in-8, 85 p. 

Mandrini T. — La spiritualità della Filotea. — SC, 66, 299-322. 


Marque la place de l’amour dans cette spiritualité qui y puise 
sa valeur d’actualité. 


Mézard P., OP. — Dottrina spirituale di Santa Giovanna Francesca 
di Chantal. — Turin, S. E.I., 1938, in-8, 444 p. 

Hildebrand P. — Les premiers capucins belges et la mystique. — 
RAM, 1938, 245-294. 

Schoeters K. War Joannes Berchmans Mystiker? — ZAM, 13, 239- 
265. 

Appuie la thèse soutenue par les PP. Poulain, Peeters, Bleiens- 
tein sur Pexamen très précis des témoignages laissés par les con- 
fesseurs ou directeurs du Saint. Etude particulièrement docu- 
mentée sur le P. Cépari, historien de S. J. B. 

Limouzin-Lamothe R. — Le rôle des révélations mystiques dans 
l’histoire du vœu de Louis XIIL. — Rev. d'Hist. Egl. de France, 24, 
405-420. 

Renaudin P. — Une mystique anglaise du XVII: siècle : Gertrude 
More. — VS, 57, 28-56 ; 153-178. 
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Cowley P. — Father Augustine Baker ond the sources of Sancta 
Sophia. — Theol. Journal of historic christianity. — 1938, 6-16. 
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LA MÉDITATION FONDAMENTALE 


SON CONTENU, SA SIGNIFICATION ET SON ROLE 
DANS LES 
« EXERCICES SPIRITUELS » DE S. IGNACE DE LOYOLA 


Le début de la Méditation Fondamentale des Exercices 
de saint Ignace : « L’homme a été créé pour louer Dieu 
Notre-Seigneur... » a passé, par manière d’exorde, dans 
tant de prédications de retraites, certaines de ses expres- 
sions, parfois minuscules, ont été si souvent commentées 
et triturées, comme le ut, le {antum quantum, ou l’indiffé- 
rence, qu'il est inutile de présenter ce texte célèbre avant 
d’en commencer l’étude. Tout au plus faut-il confesser la 
raison qui a pu nous induire à & étudier », comme disent 
les professionnels, un document si commun, si connu, si 
clair. C’est que saint Ignace, en le plaçant en tête de son 
programme de retraite, a omis d’y ajouter le moindre 
commentaire, ni même aucune indication d’emploi. D’a- 
bord, il l’avait simplement transcrit à la suite de divers 
préambules; ensuite, il permit que le traducteur l’inclût 
dans les exercices de la « Première Semaine »; la 19° An- 
notation donne bien une indication sur son usage (1), mais 


(4) La 19 annot. fixe l’ordre des exercices pour ceux qui sont empèê- 
chés par leurs affaires de se consacrer tout entiers à la retraite. 
S. Ignace leur demande, semble-t-il, d'y consacrer une heure et demie 
par jour, mais comment répartie ? Volontiers, je répondrais : une heure, 
trois jours de suite, pour chaque méditation, même le Fondement ; et une 
demi-heure pour les diverses règles et additions, de sorte que celles 
qui suivent immédiatement le Fondement dans le livret (Examen part. ; 
Ex. gén. ; Confession) soient données en même temps que lui. Mais le 
P. Jaime NoneLz, dans son Analyse des Ex. Spir. de S. Ignace de L. 
(Louvain, 1924) voit les choses tout autrement, avec tout autant de vrai- 
semblance... 
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si obscure qu’on ne peut tirer aucune conclusion, si 
ce n’est que le Fondement doit être proposé en premier 
lieu à la méditation du retraitant Saint Ignace savait 
parler clair quand il le jugeait bon; mais son esprit était 
au fond plus large et plus libéral qu’on ne limagine par- 
fois; il laissait beaucoup au jugement de « celui qui donne 
les Exercices ». Toutefois ce jugement doit être fondé; 
cette étude n’a pour but que de préciser les éléments objec- 
tifs qui peuvent y servir. 

Il s’en suivrait nécessairement, si nous pouvions y 
réussir, une intelligence plus assurée de la spiritualité 


ignatienne. 
ÏJ. — ANALYSE DE LA MÉDITATION FONDAMENTALE 


L'analyse logique de la méditation fondamentale donne 
sans difficulté la suite des idées suivantes : 

1° Deux principes doctrinaux sur la fin des créatures ; 

2° Deux conséquences pratiques sur l’attitude à tenir à 
leur égard, suivies de deux précisions qui en fixent 
Pétendue ; 

3° En forme de conclusion ou de résumé (car elle tient 
de l’un et de l’autre), une règle générale s’appliquant à tous 
nos désirs et à tous nos choix. 

Détaillons chacun des échelons de cette suite. 


a) Principes doctrinaux sur la fin des créatures. 


Premièrement : Tout ce que nous sommes a sa fin au- 
dessus de nous, en Dieu. Cette proposition est énoncée 
dans les termes mêmes, à peu de chose près, où on l’en- 
seigne de nos jours encore aux enfants du catéchisme, à la 
question : «Pourquoi l’homme a-t-il été créé? — L'homme 
a été créé pour connaître Dieu, l'aimer, le servir et pos- 
séder par ce moyen la vie éternelle ». I] s’agit donc d’une 
vérité élémentaire de la doctrine catholique, dont il est 
seulement à propos de faire observer qu’elle renferme 
toutes les notions chrétiennes qui ont donné à l’idée de 
personne humaine sa dignité et sa force : celles qui défi- 
nissent la valeur absolue et la responsabilité inviolable de 
la vie de l’homme, du fait qu’il possède une intelligence, 
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un cœur, une libre énergie, capables du Dieu personnel et 
infini. Pour être moins philosophiques et plus concrets 
que ceux de la formule vulgaire (/ouange au lieu de con- 
naissance; révérence au lieu d'amour (2); salut de l’âme 
au lieu de vie éternelle (3), les termes employés par saint 
Ignace n’en ont semble-t-il que plus de force : ils traduisent 
avec plus de réalisme le mouvement théocentrique, selon 
la formule à la mode, de notre vie. 


Deuxièmement, out ce que nous avons, ce que nous 
possédons ou pouvons posséder trouve sa fin dans notre fin 
personnelle, c’est-à-dire qu’ils doivent nous servir comme 
moyens pour latteindre. C’est l'affirmation des Saintes 


(2) Sur l’équivalence pratique du « ut veneretur » des Exercices et du 
« pour aimer » de la formule catéchistique, voici une explication tirée du 
Catéchisme du Concile de Trente (P. Illa ; c. 5 : de Quarto Praecepto) : 
« Quid in hujus praecepti sententia proprie honorandi vox denotat? — 
... Scite... in lege posita est honoris vox, non amoris aut metus, etiam 
si valde amandi et metuendi parentes sint. Etenim qui amat, non semper 
observat et veneratur. Qui metuit non semper diligit : quem vero aliquis 
ex animo honorat, item amat et veneratur ». On peut voir, aux lettres 
adressées par S. Ignace lui-même, par S. François-Xavier, S. Louis de 
Gonzague, S. François de Sales à leurs parents, que ces nuances répon- 
daient bien à la sentimentalité du temps. 

(3) La ressemblance avec le texte du Catéchisme est si frappante que 
nous ne comprenons pas pourquoi l’on à cherché si loin des origines 
hypothétiques, qu’on trouve là toutes naturelles. Il faudrait faire l’histoire 
particulière de la question susdite, et peut-être verrait-on à quelle leçon 
locale celle de S. Ignace se rattache. Gerson, dans son Ep. ad Joh. Ma- 
jorem, instructorem Dni Ludovici Delphini (éd. Ellies Dupin, HI, c. 235-7) 
conseille : « Commoneatur frequenter idem Dnus Delphinus qui et qualis 
sit finis hominis et ad quid factus est... » ; et dans l’Opus tripertitum, 
qui a exercé une si grande influence sur l’enseignement catéchistique au 
XVe siècle (cf. Hézard, Histoire du Catéchisme, p. 156), il donne le texte 
suivant, qui semble la paraphrase d’une formule déjà reçue, plutôt qu'une 
rédaction originale : « ut creatus homo suum Conditorem Deum cognos- 
cat, diligat, veneretur et ejus praeceptis in hac mortali vita oboediens, 
per opera bona et meritoria, vitam tandem immortalem beatudinis ple- 
nam, in anima et corpore perpetuo consequatur... » (Op. tripertitum, 
cap. I). En appendice de sa « Méditation fondamentale avant S. Ignace », 
le P. Watrigant cite un texte « très ancien » en langue italienne qui 
fusionne les deux leçons : « per cognoscere et amare, laudare e reverire, 
e servire à Dio... » Signalons enfin un autre trait commun que les 
Exercices ont pu avoir avec les catéchismes de leur époque : c’est d’être 
comme eux, en plusieurs endroits, distribués sous forme de feuilles jour- 
nalières » (Cf. HÉzARD, op. laud., p. 210-1). 
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Ecritures : le monde a été soumis à l’homme, ayant été créé 


pour l’homme et pour le servir (4). 

Reliqua super faciem terrae sita, dit saint Ignace, fai- 
sant allusion évidente aux premiers chapitres de la Genèse : 
tout l’ordre temporel, en somme. Notre fin personnelle 
se trouvant en Dieu, appartient à un ordre éternel; l’ordre 
temporel tout entier lui est subordonné purement et sim- 


plement. 
Au reste, cet ordre ne comprend pas seulement les 


objets extérieurs à nous, comme pourrait le laisser croire le 
mot assez sommaire reliqua, mais tout ce qui en nous- 
mêmes est d’ordre temporel, même s’il se trouvait lié étroite- 
ment à notre personnalité : ainsi, selon saint Ignace, notre 
vie, c’est-à-dire notre existence temporelle, la santé ou 


(4) La comparaison de la fin des créatures à celle de l’homme est 
ainsi présentée par Pierre Lombard au /la L. des Sentences (dist. I, 
cap. 4 : Quare rationalis creatura facta sit?) : « ... fecit Deus rationa- 
lem creaturam quae summum bonum intelligeret, et intelligendo amaret 
et amando possideret, ac possidendo frueretur... (texte tiré de la Summa 
Sententiarum, II, 1)... Et si quaeritur ad quid creata sit rationalis crea- 
tura, respondetur : ad laudandum Deum, ad serviendum ei, ad fruendum 
eo... Et sicut factus est homo propter Deum, sic factus est mundus 
propter hominem ut ei seroiret... Ita enim voluit Deus sibi ab homine 
serviri ut ea servitute non Deus, sed homo juvaretur : et voluit ut mundus 
serviret homini, ut exinde similiter juvaretur homo (texte tiré du de Sa- 
cramentis de Hugues de Saint- Victor, II, 1)... » P. Lombard cite ses textes 
d’après le de diligendo Deo attribué alors à S. Augustin (cap. II et III). 
En fait, le « juvari rebus ad Deum » est une idée familière à S. Augustin ; 
cf. de Trinitate, X, XI; Quaest. Eo., IL, c. 33; et surtout de Doctrina 
christiana, L. I, cap. Il et sq., dont Pierre Lombard fait aussi usage tout 
au début de son Zer Livre : Dist. 1, cap. IT : « De rebus quibus fruendum 
est et utendum est... Illae quibus fruendum est nos beatos faciunt ; istis 
quibus utendum est, tendentes ad beatitudinem adjuvamur et quasi admi- 
niculamur ut ad illas res quae nos beatos faciunt pervenire eisque inhae- 
rere possimus... » (n° 2). Le Commentaire de S. Thomas sur cette Dis- 
tinction I fait une assez bonne glose des deux premières phrases du 
Fondement. , 

Il est assez piquant de constater que les Catéchismes des deux grands 
Jésuites Canisius et Bellarmin, s’accordant d’ailleurs avec celui du Con- 
cile de Trente, ne posent pas la question de la fin de l’homme. Ils appar- 
tiennent à une série qui ne se préoccupe que de la cause de la Création 
en général et qui en donne pour raison, générale aussi, la Bonté de Dieu. 

Par ailleurs, on sait le cas que S. Ignace faisait du Maître des Sen- 
tences pour l’enseignement de la Théologie. 
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l'honneur qui sont l’intégrité de celte vie; et l’on pourrait 
ajouter ces facultés qui nous constituent dans notre person- 
nalité même, notre intelligence, notre cœur, notre liberté, 
pour autant qu’elles ont rapport à la vie d’ici-bas. Mais 
saint Ignace n’a garde de s’enfoncer dans ces précisions 
subtiles et il semble bien que la face de la terre, à ses yeux, 
soit principalement le monde sublunaire, le lieu des biens 
sensibles, visibles, tangibles qui peuvent être l’objet de nos 
convoitises. 


b) Conséquences pratiques sur l’usage des créatures. 


La première conséquence est obvie, et c’est elle que l’on 
choisit généralement comme le principe directeur de toute 
la Méditation fondamentale : les moyens sont pour la fin; 
il ne faut les employer que dans la mesure où ils servent à 
la fin : {antum, quantum. I n’est pas possible de formuler 
cette proportion plus nettement que saint Ignace, distin- 
guant expressément (ce que l’on omet trop souvent de con- 
sidérer) son aspect positif et son aspect négatif : l’homme 
doit user des créatures dans la mesure où elles servent : #/ 
a obligation de s’en dégager dans la mesure où elles font 
obstacle à sa fin. 

Mais je ne sais si l’on a assez remarqué que ce principe 
si net n’est autre que celui de la vertu de Prudence. On 
sait le rôle que joue cette régulatrice de notre raison pra- 
tique dans les démarches de la vie morale et chrétienne : 
Prudentia, dit saint Thomas, est circa ea quae sunt ad 
finem totius vitae (5). C’est la Prudence qui adapte à la fin 
dernière tout ce que la vie nous offre de moyens, elle qui 
détermine le juste milieu des vertus et impose ainsi la 


(6) S. Th. Ila-Ilae, Q. 55, art. 1. S. Thomas développe plutôt sa doc- 
trine de la Prudence d’après les définitions d’Aristote ; mais il cite fré- 
quemment dans les objections et leurs réponses des définitions de 
S. Augustin, que S. Ignace a pu lire. Par exemple : « Prudentia est amor 
bene discernens ea quibus adjuvetur ad tendendum in Deum ab his quibus 
impediri potest » (1bid., Q. 47, art. 1, ad. 1. Texte tiré du de Moribus 
Ecclesiae, ch. 15); ou bien : « Dicit enim August, in Ie de Lib. Arb. 
(cap. 13) quod Prudentia est appetendarum et vitandarum scientia » 
(ébid., art. 4, 1). Chez Augustin, les vertus ne sont jamais vues que dans 


la Charité. 
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mesure de la raison à tout l’ensemble et le détail de notre 
vie (6). Saint Ignace ne fait donc que rappeler à la raison 
pratique, dans sa plus grande généralité, son principe di- 
recteur. Soyons sûrs que, logicien correct, il va bien se 
garder de tirer de ce principe pratique des conséquences 
théoriques, selon une logique spéculative; mais il vise à 
des applications effectives, selon le mouvement vital de la 
vertu. Saint Ignace tout autant que saint Thomas, juge 
inséparables et complémentaires l’aspect rationnel de la 
Prudence et son rôle pratique (7). 

La seconde conséquence que nous avons à relever ap- 
paraît même d’ordre si pratique qu’on a d’abord quelque 
peine à reconnaître quels intermédiaires rationnels y 
conduisent. On la présente généralement avec la force d’une 
double nécessité, logique et morale quapropter (nécessité 
logique) necesse est (nécessité morale) facere nos indif- 
ferentes erga res creatas omnes... (8) Comment rendre 
raison d’une conséquence si appuyée P 

Un passage du Directoire, qui vient de saint Ignace, 
nous avertit de rechercher le moyen-terme hors du Fonde- 
ment, mais dans la réalité, en nous-mêmes : dans les affec- 
tions étrangères à la Gloire de Dieu qui nous détournent 
de notre véritable destinée en nous attachant aux créatures 
pour elles-mêmes. Pour rencontrer textuellement ce moyen- 
terme il faut recourir au titre des Exercices, qui précède 
d’ailleurs de peu : Exercices Spirituels pour que l’homme 
se surmonte soi-même el ordonne sa vie SANS SE DÉTER- 
MINER PAR AUCUNE AFFECTION QUI SOIT DÉRÉGLÉE. Plus sail- 
lante que la conséquence logique est la nécessité de fait, 
que le retraitant est censé bien connaître, des servitudes 


(6) Ila-Ilae, Q. 47, art. 7 et 8. 

(7) Ibid., art. 1, ad. 3m : « Laus Prudentiae non consistit in sola con- 
sideratione, sed in applicatione ad opus, quod est finis practicae rationis. 
Et ideo si in hoc defectus accidit, maxime est contrarium Prudentiae : 
quia sicut finis est potissimus in unoquoque, ita et defectus qui est circa 
finem est pessimus ». 

(8) Au lieu de quapropter necesse est, l’original espagnol porte : por 
lo qual es menester ; les plus anciennes versions latines, quocirca opus 
est; une ancienne version italienne, perche bisogna, toutes formules que 
l’on traduirait bien, semble-t-il, et sans les forcer par : aussi faui-il * 
(avons-nous besoin de) nous rendre indifférents..…. 
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dont nos passions nous grèvent et dont il faut nous libérer. 
L'intention de saint Ignace était, en cet endroit, que le 
retraitant réfléchit sur les motifs concrets qui doivent le 
porter à l’indifférence (9). 

Du point de vue moral également il ne sera pas inutile 
de faire observer que l'indifférence ne s'impose pas d’une 
nécessité directe, comme une loi intrinsèque de la vie, mais 
en termes scolastiques comme un removens prohibens. La 
théorie des vertus morales attribue au contraire à des 
vertus positives, à la tempérance, à la justice, à la force et 
à leurs parties subjectives le rôle d’éliminer de l’âme les 
passions qui s’opposent au conseil, à la délibération, à la 
décision de la Prudence. Mais ceci regarde le cours concret 
de la vie et des actions communes. Le plan des Exercices 
est tout autre, puisqu'ils arrachent le retraitant précisé- 
ment à la vie courante, pour le mettre en état de fonder sur 
des bases saines sa vie {out entière, Ils sont une discipline 
radicale, une méthode systématique, des exercices, en un 
mot, situés par hypothèse à mi-chemin de la théorie morale 
et des conditions concrètes de la vie. Il ne faut donc point 
s’étonner qu’ils érigent en principe cette disposition essen- 
tielle, mais négative et préalable du libre arbitre qui, à 
Vinstar de la balance (cette comparaison est prise des 
Exercices mêmes) (10) tient ses plateaux en équilibre pour 
pouvoir peser correctement. Je ne voudrais pas dire que 
saint Ignace réservât au temps des Exercices seuls la pra- 
tique de l’indifférence; non, cette pratique tenant de si près 
aux exigences de l’acte volontaire aura son utilité dans 
toute la vie volontaire; mais son caractère préalable et 
négatif convient particulièrement au but précis dela retraite. 
Encore, le Fondement la présente-t-il sous le jour le plus 


(9) Le Directoire officiel divise le fondement en quatre parties (cap. 
XII, n° 2): 1° la fin de l’homme ; % les moyens d’y parvenir; 8° « la 
difficulté de choisir tel ou tel moyen, puisque nous ignorons lequel est le 
plus apte... »; 40 l'indifférence, Cette division est prise à un projet 
inachevé de Directoire dicté par S. Ignace (Monumenta Stis Jesu, 
Exercitia et Directoria, p. 792), qui s’étend assez longuement, de ma- 
nière concrète, sur les arguments à employer pour faire comprendre au 
retraitant cette difficulté de choisir sa vocation. 

(10) Cf. Annot. XV° et Premier Mode d’Élection. 
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abstrait, précisément parce que lui-même n’est qu’un fon- 
dement logique et une introduction. 

En définitive, l'indifférence n’est que la bonne assiette 
d’une volonté raisonnable et droite, en garde contre les 
préventions de la passion. Puisque ces préventions sont 
universelles dans l’homme déchu, l'indifférence doit être 
universelle. Indifférence de volonté, non de sentiment, 
disent les commentateurs : ajoutons que pour vaincre les 
préventions rebelles, les Exercices eux-mêmes d’un bout 
à l’autre, vont faire appel à des sentiments plus positifs : 
ils vont travailler à nous établir dans un état de différence 
en faveur de notre Créateur et Sauveur et de ses exemples. 


Précisions sur l’étendue de l'indifférence. 


, _ Au reste, une proposition restrictive vient aussitôt fixer 
des limites : l’indifférence ne saurait s’étendre aux choses 
défendues par les commandements, car il n’appartient pas 
au libre arbitre de l’homme de mettre en délibération ce 
que la loi de Dieu a prohibé; l'indifférence, qui est pour 
la pleine liberté de la délibération, n’a plus alors sa raison 
d’être, et c’est l’aversion de ces choses défendues qui 
convient. Cette précision a sans doute pour but d’écarter 
l’équivoque de ces indifférences ou abandons pseudo-mys- 
tiques qui se croient libérés de l’attention aux actes du 
péché (11). Saint Ignace prévoyait aussi peut-être, dans la 
suite des Exercices, l’élection d’un état de vie et l’exclu- 
sion qu’il serait alors obligé de prononcer contre tous ceux 
qui se trouvent dans un état irrévocable : les gens mariés, 
les clercs engagés dans les Ordres; ceux-là, en effet, ne 
peuvent se rendre indifférents à leurs engagements perpé- 
tuels : ils n’ont plus à en délibérer. Il se confirme de 
toute manière que la portée du Fondement sur ce point se 
borne aux exigences de la délibération volontaire, pruden- 


(41) Tels les alumbrados dont les erreurs au moment même où 
S. Ignace commença sa prédication des Exercices, lui valurent par 
contre-coup les soupçons de l’Inquisition espagnole. Il est possible que 
le Saint aît ajouté à cette occasion, ou plus tard encore, cette incise. 


L'ancien texte italien que nous avons cité d’après le P. Watrigant ne la 
contient pas. 
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üelle. Il s'affirme en outre, malgré la généralité des prin- 
cipes du début, que la méditation fondamentale n’a nulle- 
ment la prétention de poser les fondements de la moralité; 
elle s’adresse à des hommes qui ne la discutent pas, qui 
sont même bien résolus à s’y soumettre. Elle leur demande 
l'indifférence en matière objectivement indifférente. 

Une seconde précision vient indiquer jusqu’à quels 
extrêmes cet équilibre de la liberté doit s’étendre : jusqu’à 
la vie et la mort, la santé et la maladie, la richesse et la 
pauvreté, l'honneur et le mépris, c’est-à-dire jusqu’à des 
alternatives où l’héroïsme seul peut consentir, je ne dis pas 
à choisir le mieux, mais à suspendre seulement son choix. 
Adeo ut non velimus ex parte nostra dit le texte : de nous- 
mêmes, nous n’aurons plus de préférence volontaire pour 
la vie temporelle plutôt que pour la mort; nous prendrons 
l’habitude de ne consentir à rien qu’à la pure tendance vers 
notre fin qui est Dieu : nous serons disponibles à tous les 
appels concrets de cette vocation suprême. Tel est le fonde- 
ment préalable de tous les Exercices. On voit qu’ils ne sont 
pas destinés aux âmes médiocres ou serviles. 


c) Résumé et conclusion concernant les désirs 
et les choïx. 


Une telle disposition à l’héroïsme ouvre naturelle- 
ment le champ à une rectification générale de toute la vie : 
et consequenter in ceteris omnibus. D’où cette conclusion 
ou ce résumé lapidaires, ce mot d’ordre pratique, cette 
règle d’action dont la généralité rejoint celle des vérités 
théoriques du début : désirer et choisir uniquement ce qui 
nous sert le plus pour la fin à laquelle nous sommes 
crées. 

Dans cette proposition condensée, commeilest fréquent 
chez saint Ignace, l’idée dépasse les mots et maltraite la 
syntaxe; mais elle ne saurait être plus claire : par elle- 
même, la poursuite de la fin n’admet pas de juste milieu. 
C’est une loi de la vie sans exception, sans dispense, à 
laquelle nous ne soumettrons jamais trop; et pour la réa- 
liser intégralement en extension, unice desiderando, Île 
mieux est de nous y soumettre selon toute son intensité, 
quae MAG1s nobis conducunt. Il faut avouer qu’un tel abso- 


122 P. DEFFRENNES 


lutisme semble dépasser les consignes mesurées de la 
Prudence. Il ferait plutôt penser à la maxime des mys- 
tiques de la Charité : «la mesure de l’amour, c’est d’aimer 
sans mesure ». 

Mais aussitôt la différence apparaît. Est-il exact que 
saint Ignace oublie le juste milieu, le /antum quantum, la 
Prudence? Non, sans doute, car les deux mots employés, 
desiderando et eligendo désignent les deux opérations qui, 
selon saint Thomas, sont directement soumises à la Pru- 
dence, le désir et le choix (12). Au contraire, il n’est pas 
question de la Charité. C’est l’aspect prudentiel et effectif 
de l’activité humaine qui est envisagé et non son aspect 
affectif. L'originalité de saint Ignace, à ce point si consi- 
dérable de sa doctrine spirituelle, est de renfermer dans un 
principe prudentiel les exigences absolues de l’amour de 
Dieu : unice... quae mAGis.. ad finem; en d’autres termes, 
ad mayorEM Dei Gloriam. 

Ne croyons pas que ce transfert représente un coup 
d'état par rapport à la théorie des vertus. Nous pouvons 
lire dans saint Thomas même que la Prudence du chrétien 
exige d’être informée par la Charité, c’est-à-dire d’en rece- 
voir son motif et sa mesure quant à la poursuite de sa fin; 
— et d'autre part, que cette Prudence chrétienne n’est pas 
une vertu différente de l’unique Prudence rationnelle régu- 
latrice de l’activité humaine quant à la juste mesure des 
moyens. Saint Ignace reste donc tout à fait dans la ligne 
thomiste et classique, en fait de doctrine de Prudence : 
mais comme il l’oriente toute vers la pratique, il envisage 
cette vertu sous l’influence de sa vertu informante (13). 

Cette utilisation traditionnelle mais synthétique de 
la vertu de Prudence, est, à notre avis, ce qu’il y a de plus 
profondément original non seulement dans la conclusion 
du fondement, mais dans les principes de la spiritualité 
ignatienne. Nous allons donner nos raisons ci-après. Au 


(12) S. Th. Ia-Ilae, Q. 47 ; art 16 : « Prudentia non consistit in sola 
cognitione, sed etiam in appetitu : quia, ut dictum est (art. 8), principalis 
actus ejus est praecipere, quod est applicare cognitionem habitam ad 
appetendum ». Ce « commandement » de la Prudence qui émeut la volonté 
est un choix. 

(13) Cf. S. Th. Ila-Ilae ; Q. 47 ; art. 13-15. 
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reste, ce n’est pas une vue doctrinale seulement, elle a son 
application psychologique immédiate : les règles de l’élec- 
tion, celles de la tempérance, par exemple, supposent que 
plus le chrétien (je dis le chrétien) sera généreux et radical 
à dépasser momentanément la mesure dans le sens de la 
poursuite de sa fin, plus sûrement sa Prudence, aidée de la 
grâce, lui fera trouver le juste milieu de la volonté divine 


et de la vertu (14). 
Fe 


IT. — RoLe ET PORTÉE DE LA MÉDITATION FONDAMENTALE 


La Charité est au principe de toute vie spirituelle 
chrétienne et elle se fait suivre nécessairement de toutes 
les autres vertus. Par conséquent, ce n’est pas de ce côté 
qu’il faut rechercher la raison des différences entre les spi- 
ritualités reçues dans l'Eglise. Il ne faut pas non plus réel- 
lement la rechercher, nous semble-t-il, dans la différence 
des opinions théologiques, car ce qu’il y a de vraiment 
solide dans la vie de l’esprit s'appuie en tout cas sur le 
fondement inébranlable de la foi et non pas sur des opi- 
nions. Non, ce ne doit pas être ces principes trop universels 
ou trop particuliers qui diversifient les écoles spirituelles ; 
mais dans toutes les écoles possibles, la Charité-reine, cou- 
ronnant l’édifice des vertus, forme comme un sommet à 
trois versants dont la disposition et l’orientation varient. 
Le premier de ces versants est la contemplation; le second 
est l’action; le troisième, le rapport à la société. Car la 
Charité est nécessairement et contemplative et active et 
plus ou moins engagée dans une vie sociale. Ces facteurs 
peuvent recevoir des combinaisons et des configurations 
infiniment variées. De là, si nous ne nous trompons, les si 
diverses formes de vie spirituelle qui se sont succédé 
dans l’Eglise depuis que les premiers ascètes, retirés au 
désert et tressant des nattes, formèrent les premières écoles 
de vie contemplative. 

De là encore l'intérêt de la remarque où nous a 
finalement conduits l’analyse de la Méditation fondamen- 
tale de saint Ignace : ce Principe, ce Fondement, dont le 


(14) Cf. Exercilia. Requlae de victu, reg. IVa (n° 213). 
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Directoire officiel dit qu’il « influe sur tous les Exercices, 
et principalement sur l’élection d’un état de vie, qui dépend 
pour ainsi dire toute de là » (Dir. XIE, 7), se résume dans 
une disposition de la Prudence, la vertu pratique, à servir 
en toute démarche les exigences sans limites de la Charité. 

Dès le principe, la spiritualité ignatienne aborde donc 
la vie spirituelle par son versant & activité ». Cette cons- 
tatation n’a rien de nouveau. Aussi est-elle insuffisante. Il 
est d'autant plus indiqué de la creuser plus avant et de la 
nuancer que notre auteur tient un compte exact de la doc- 
trine théologique des vertus. Concis, il n’est point vague 
ni confus : on peut en obtenir des précisions. 

D'abord, soulignons bien ceci : ce que nous avons ap- 
pelé la Méditation Fondamentale commande toute la suite 
des Exercices, si elle ne lui appartient pas précisément. 
Méditation si l’on veut, mais non contemplative, toute ra- 
tionnelle, posant le principe logique et le fondement mé- 
thodique des quatre semaines. Voici par quelles étapes 
méthodiques et logiques il nous apparaît que la suite des 
Exercices en dépend. 

Les Exercices comprennent deux mouvements étroite- 
ment associés, complémentaires. Le premier est l’enchaîne- 
ment ininterrompu des méditations à travers les quatre 
semaines, depuis celle du Triple Péché jusqu’à la Contem- 
plation pour obtenir l’Amour divin. Le second est l’Elec- 
lion ou la Réforme de l'Etat de vie. Toutes les autres 
règles, annotations, additions, examens et manières de 
prier ne sont ajoutés là que pour aider à Pun, à l’autre ou 
à l’ensemble. Les méditations ou contemplations sont 
évidemment des exercices de vie contemplative; l’élection 
et Papplication des règles qui s’y rapportent sont des 
exercices concrets de Prudence. Les premiers nourrissent 
progressivement la Charité, par quoi le chrétien tend sans 
cesse à sa fin; les seconds déterminent les moyens ou la 
mesure par quoi, dans toute sa vie subséquente, devra se 
réaliser cette tendance. Mais dans tous indistinctement, un 
retraitant peut se répéter le mot d’ordre qui résume et 
conclut le Fondement : desiderare et eligere ea quae 
nobis magis conducunt ad finem. A cet objectif, synthèse 
de Charité et de Prudence, tend finalement chaque médi- 
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tation, chaque mise au point d’élection et enfin toute la 
retraite. Ainsi, comme d’un bourgeon sortent et la feuille 
et la fleur, de la conclusion du fondement procède le dou- 
ble mouvement spirituel des Exercices. 

L'unité progressive ou, selon la terminologie usuelle, 
la logique des Exercices, souvent soulignée, apparaît dans 
tout son éclat à qui suit, dans la retraite, ce mouvement 
double que nous venons de décrire. La contemplation des 
mystères de la vie de Jésus ne cesse pas, elle s’intensifie- 
rait plutôt, lorsque le travail de l'élection d’un état de vie 
commence; elle l’accompagne et le guide. Par contre, dès 
la première méditation sur le péché, le retraitant ne s’est-il 
pas écrié, en prévision de ce travail : quid faciam, pro 
Christo P Et au terme de la retraite, lorsque vient la con- 
templation finale pour obtenir l'Amour divin et V’oblation 
universelle de soi-même, ce qu’il offre en premier lieu, 
n'est-ce pas la détermination qu’il a prise, qui engage toute 
sa vie? On ne remarque pas toujours assez qu’une telle 
unité logique n’a rien de spéculatif, qu’elle est toute effec- 
tive et pratique, c’est-à-dire celle d’une méthode et non 
d’un théorème ou d’une thèse. Or ce qui fait l’unité d’une 
méthode, c’est le principe qui la fonde : principe de rai- 
son, mais pratique, et ici, de la raison pratique informée 
par la Charité et appliquée à son objet intégral : unice 
desiderando et eligendo... Etant pris à la racine de toute 
la vie rationnelle, il n’est pas étonnant que la méthode soit 
si souple, apte à régler simultanément les démarches 
contemplatives et actives de la vie spirituelle. Des tenta- 
tives ont été faites pour mettre au premier plan comme 
plus spécifiques l’une ou l’autre de ces orientations : Je 
crains qu’elles n'aient procédé de vues unilatérales et 
qu’elles n’aboutissent à affaiblir la vigueur du livret de 
saint Ignace. Je crois que la méthode d’oraison ne saurait 
se comprendre hors de son rapport à la régularisation des 
désirs et des choix en vue de la fin dernière, pas plus que 
la méthode d’élection ne subsisterait sans son rapport au 
système d’oraison des Exercices. Cela ne fait qu’une seule 
méthode à double fin. 

Il est vrai que cette méthode, qui doit étendre son effet 
à toute la prière et à toute l’action de toute la vie, est elle- 
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même temporaire; elle se limite à quatre semaines; c’est 
une méthode de retraite pour ordonner la vie, non une 
méthode de vie; ce n’est point la solitude ascétique des 
anachorètes, recherchée pour elle-même et pour la contem- 
plation. Nous voici à présent sur le troisième versant de 
toute spiritualité : le social, que nous n’avions pas encore 
eu l’occasion de signaler dans les Æ£xercices. Pourquoi 
font-ils momentanément sortir le retraitant de la société si 
ce n’est pour qu’il choisisse en toute indépendance un 
état stable de vie dans la société, soit l’état commun, soit 
l’état de perfection ? Au moment décisif de l’Election, ils 
lui font « considérer comment le Seigneur du Monde élit 
tant de personnes, apôtres, disciples, etc... et les envoie 
par tout le monde répandre sa sainte doctrine dans tous les 
états et conditions de personnes » (Deux Étendards, ° 
partie, 2° point), soit qu’il leur donne à pratiquer la pau- 
vreté purement spirituelle selon leur rang social, soit 
qu’il les appelle à la pauvreté réelle, hors de la vie com- 
mune (ibid. 3° point). Certes, c’est bien un moment décisif 
que celui où le retraitant, toujours collaborant dans la 
prière à la grâce divine, est invité à se fixer dans un tel 
choix; ou bien même, si le choix n’est plus à faire, à régler 
exactement son régime de vie sur l’idéal de perfection de 
son état! De ce point de vue si essentiel, les Exercices 
sont une &« méthode » pour se fixer dans un « état » : un 
état de vie & désiré et choisi uniquement parce qu’il sert 
plus à sa fin ». Tel est le but positif et concret des Exerci- 
ces. 

Le but de son mouvement contemptatif, notons-le, au- 
tant que de son mouvement pratique, puisqu'ils sont insé- 
parables. À un état de vie parfaite correspond normale- 
ment un état d’union à Dieu. Affirmation délicate : je 
m’empresse de préciser que je n'ai pas seulement en vue 
les lumières qu'apporte à l’élection la contemplation as- 
sidue des mystères de la Vie de Notre-Seigneur, mais un 
état intérieur d’union à Dieu, auquel les Exercices tra- 
vaillent à nous introduire en même temps qu’ils nous font 
choisir un état extérieur de vie. Je pense à la Contempla- 
lion pour obtenir Amour divin qui les couronne : « quae 
maxime pertinet ad contemplationem », dit Suarez, car elle 
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tend manifestement à nous stabiliser (s’il plaît à Dieu) 
dans une certaine union habituelle au Créateur au sein de 
notre action même. L’amour, précise d’abord le texte de 
cette Contemplation, réside dans des actes; mais il ajoute 
aussitôt : amour lui-même est une communication et un 
échange; et c’est bien une grâce d’échange qu’elle veut 
obtenir, d’un échange constant d’amour effectif avec Dieu 
reconnu présent, agissant, offert et communiqué dans les 
objets de la vie en apparence la plus profane. Saint Ignace 
ne se soucie pas de définir cet & état » en termes de science 
mystique et qui le lui reprocherait? Nous n’avons pas 
davantage à le faire. Mais il nous importerait beaucoup, 
pour l'intelligence de la Méditation fondamentale, qui 
nous occupe, d’avoir fait admettre (si elle est réelle) cette 
double ambition du mouvement double auquel elle intro- 
duit : Pambition d’un état permanent (autant que le per- 
mettent la fragilité humaine et les dispositions de la Pro- 
vidence), contemplatif à la fois et actif, adapté à n’importe 
quelle forme extérieure de vie. 

Cette ambition est expressément subordonnée, je me 
hâte de le dire, à la vocation divine. Aussi est-ce pour la 
connaître que les Exercices se prolongent durant quatre 
semaines après que le Fondement a formulé sa conclusion 
et dicté aux retraitants leur idéal. Entre cet idéal universel, 
encore abstrait, et la stabilisation concrète de chaque vie, 
doit nécessairement intervenir une grâce signifiant la vo- 
lonté divine; et par suite la recherche, la connaissance, 
l'acceptation de cette grâce. Aussi, avant de proposer un 
troisième temps de l’Election dans lequel le retraitant 
applique rationnellement les principes du Fondement au 
choix de son état de vie, saint Ignace en désigne-t-il deux 
autres où c’est Dieu même qui décide ce choix, soit par une 
illumination évidente, soit par une suite d’indications inté- 
rieures. Et dans l'explication des « méthodes d’Oraison » il 
a également soin d’indiquer que sous lintervention de la 
grâce, toute activité méthodique doit cesser. Le double 
mouvement des Exercices va ainsi au devant de la volonté 
divine, y dispose l’âme, l’appelle, mais ne prétend à aucune 
étape y suppléer ou la devancer. De qui la Contemplation 
terminale, dont nous venons de marquer le rôle, désire- 
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t-elle obtenir un amour de Dieu habituel et familier, si ce 
n’est de Dieu même et de sa grâce gratuite, sans laquelle 
un état d'union est au-dessus des forces humaines? La 
volonté de Dieu est donc l’agent primordial dans le résultat 
des Exercices, mais on demandera : comment une mé- 
thode humaine peut-elle développer la logique rigoureuse 
que nous avons dite, dans la perspective de cette volonté 
suprêmement libre, imprévisible et particulière à chacun? 

C’est en effet, la question qui doit achever de nous les 
faire comprendre, et dont la solution dépend toujours du 
Principe et Fondement. 

La vertu qui nous est donnée pour nous disposer à 
connaître par notre propre effort les volontés de Dieu sur 
notre vie, c’est la Prudence à laquelle le don de Conseil a 
été adjoint pour rendre directement sensible aux notifica- 
tions de la grâce les instincts de notre Charité. Le don sup- 
plée dans une mesure à la vertu, il est vrai; mais il en 
perfectionne l’usage plutôt qu’il ne la remplace. Il est re- 
marquable que les spiritualités anciennes, qui cherchaient 
union à Dieu principalement dans la contemplation, de- 
mandaient à un système d’acèse traditionnel, global et, si 
j'ose dire, matériellement entendu, l'introduction générale 
à la vie mystique; par là, ils subordonnaïient réellement la 
vie active à la vie contemplative, et faisaient de la vertu de 
Prudence, réduite à sa partie subjective de discrétion, la 
régulatrice de l’ascèse plutôt que de la vie active intégrale. 
Du moins, grâce à cette subordination, l’idée de Perfection 
gardait-elle son unité. La création des Ordres mendiants 
réintégra dans l’état de Perfection la vie active avec la di- 
gnité et l’autonomie de ses fins; mais par là, elle ouvrit 
des problèmes et suscita des polémiques ardentes, aux- 
quelles restent attachés les grands noms de saint Thomas 
et de saint Bonaventure. Le vrai problème était de trouver 
un principe Commun et unifiant à cette Perfection devenue 
double. 

Aussi dès le siècle suivant, deux tendances bien con- 
traires, extrêmes, se manifestent : du côté de la vie con- 
templative, la théorie d’états mystiques considérés comme 
sa perfection, se développe, prend corps, surtout dans les 
pays flamands et rhénans qui, à plusieurs égards, étaient à 
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l'avant-garde du mouvement de la civilisation : il s’ensui- 
vit, des Fraticelles où Béghards jusqu’à Mme Guyon, 
certaines exagérations répétées, très significatives du reste: 
illuminismes, quiétismes, qui tous intériorisent et surna- 
turalisent ces états au point de les vouloir continus, abso- 
lus, suffisants par eux-mêmes et mettant l’âme dans l’indif- 
férence à l'égard de la pratique, même morale. Du côté de 
la pratique, au contraire, mais souvent dans les mêmes 
milieux (telle lZmitation), un effort correspondant pour 
lintériorisation de l’ascèse et de la Vire Commune ame- 
nait à la recherche de règles méthodiques, personnelles, 
plutôt morales de Perfection. 

Avec raison, mais à condition de distinguer bien l’esprit 
général des détails matériels et secondaires, on a rattaché 
l’entreprise de saint Ignace à cette dernière tendance; 
pourtant, Ignace fut aussi un mystique de grande lignée. 
Voici, nous semble-t-il, la solution qu’il propose dans 
ses Exercices, à commencer par le Fondement — qu’il 
réalise dans une nouvelle forme de vie religieuse, et, 
pour tout dire, de vie parfaite : 


1° La tendance à la fin met seule de l’unité entre les 
diverses visées (contemplative, active) je ne dis pas 
seulement du courant de la vie, mais de la Charité même; 

2° De la Charité à la vie, l’intermédiaire également 
unique est la vertu de Prudence qui adapte aux exigences 
de la fin l’exercice et de la contemplation et de l’action ; 

30 Il est vrai que le don de Conseil peut unir immédia- 
tement à l'Esprit divin l’esprit humain tendant vers sa fin 
(et c’est la preuve, soit dit entre parenthèses, que l’union 
divine la plus haute peut être obtenue dans l’action aussi 
bien que dans la contemplation), mais la Prudence n’est 
jamais proscrite ; 

4 Il n’y a pas d’état proprement dit d’indifférence : 
l'indifférence n’est que l’équilibre plus ou moins habituel 
de la Prudence avant son choix; il n’y a pas d’état d’union 
à Dieu qui dispense absolument de l’activité morale et, par 
conséquent, de la Prudence; 

5° Les «états de vie parfaite » ne sont pas des fins en 
soi, mais des moyens. La vie parfaite consiste dans l'union 
à la volonté divine; 
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6° L'introduction aux états d’union à Dieu comme aux 
états de vie, bien qu’elle dépende de la Providence divine, 
de sa vocation, de sa grâce, suppose ordinairement des 
dispositions qui doivent s’acquérir par l’exercice; la grande 
affaire étant du reste le choix de l’état de vie, que Dieu 
peut très bien laisser à l’initiative de la Prudence; 

7 Voilà pourquoi dans les Exercices le double mou- 
vement dispositif à l’intervention divine; voilà pourquoi 
cette formule universelle de Prudence énoncée à leur Prin- 
cipe et à leur Fondement : unice desiderare et eligere ea 
quae magis nobis conducunt ad finem. C’est la vraie 
formule de toute la vie animée de la Charité et aspirant à 
la perfection de ses œuvres, soit que Dieu laisse la direc- 
tion de son mouvement à ses libres initiatives humaines, 
soit que Lui-même, par Lui-même la dirige. 


En définitive, ce que nous voudrions retenir en premier 
lieu, c’est que la Méditation fondamentale ne fait qu’énon- 
cer le principe rationel d’une méthode, et les Exercices 
eux-mêmes ne font qu’appliquer cette méthode d’introduc- 
tion aux états de vie parfaite. Dès cette affirmation, plu- 
sieurs préjugés se présentent, qui ont souvent déformé et 
défiguré la spiritualité ignatienne, et qui tombent d’eux- 
mêmes dès qu’on les met en lumière. 

Le premier reproche articulé est celui de rationalisme 
et il vise principalement la Méditation Fondamentale. Ne 
venons-nous pas d’avouer le délit? On oublie qu’il s’agit 
de raison pratique, réglant une méthode pratique, et réglée 
elle-même, par la vertu qui commande la pratique même 
de la Charité, la Prudence. Sur le principe de cette vertu, 
toute l’économie rationnelle de la méthode ignatienne se 
fonde car n'est-ce pas le propre d’une méthode d’appliquer 
logiquement un principe P Les Exercices sont donc ration- 
nels dans la stricte mesure où ils sont méthodiques; or, 
dans la mesure où ils sont méthodiques, nous venons de 
voir qu’ils se subordonnent constamment aux initiatives 
vivantes de la grâce. 

Plusieurs, il est vrai, lorsqu'ils articulent le reproche 
de &rationalisme » songent surtout aux vérités générales 
du début. Mais ce ne sont que des énoncés pris au caté- 
chisme ! Comment a-t-on pu imaginer que la Création de 
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l’homme, la Fin de l’homme, le Salut de l’homme et la 
Gloire de Dieu sont entendus là dans un sens strictement 
rationnel comme si Dieu avait fait l’homme hors de la 
grâce ou qu'il ne Pavait pas racheté dans la grâce? Ce qui 
est vrai, c’est que ces vérités sont présentées ici de la façon 
la plus positive, telles qu’elles sont enseignées dans 
l'Eglise et sans qu’il y ait lieu de soulever seulement la 
question difficile des rapports de la nature et du surnatu- 
rel. Leur but est, bien au contraire, d'affirmer sans con- 
testation la fin surnaturelle, qui est la règle de la Prudence; 
et de celle-ci, nous avons vu ce que disait la tradition 
chrétienne, qu’elle est une vertu une, intégralement ration- 
nelle, réglant la vie libre du chrétien sans séparer ce 
qu’elle tenait de la grâce et de la nature. Le soupçon de 
rationalisme s’évanouit ainsi de toute part. 

Moralisme, dit-on encore, et ce vocable, né de l’inquié- 
tude moderne, semble désigner une maladie qui restrein- 
drait la richesse intime de la vie surnaturelle à des précep- 
tes, des formes, des scrupules tout extérieurs de moralité. 
La maladie existe sans doute, mais des Exercices et de la 
Méditation fondamentale en particulier, ce que l’on doit 
affirmer de remarquable, c’est qu'ayant l’occasion de s’en- 
gager dans un système ou une méthode morale, ils ont 
entièrement négligé cette voie, pour s’en tenir à une mé- 
thode spirituelle. Un système de morale théorique pourrait 
en eftet sortir de la double doctrine de la fin de l’homme 
et de celle des créatures; il suffirait de faire intervenir les 
fins immédiates et intermédiaires de l’activité humaine et 
les divers ordres de créatures constituant la matière de la 
moralité. Semblablement il suffirait d’appliquer le prin- 
cipe de la Prudence aux diverses vertus pour avoir une 
méthode morale. Le Fondement ignore absolument les 
uns et les autres ; il précise expressément qu’il ne s’occupe 
pas de ce qui est défini par les commandements; il appli- 
que immédiatement le principe le plus radical de la raison 
pratique à la fin dernière entendue au sens le plus intégral, 
à l’union à Dieu... Tout l’ordre moral se trouve comme 
résorbé et asséché dans un tel raccourci. La difficulté, s’il 
en est une en la matière, est bien loin de se trouver où l’on 
pense. 
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Volontarisme, reprend-on : et ici l’on peut apporter 
comme documents l’Examen particulier, le id quod volo 
des méditations, les Trois Binaiïres et tout le système assez 
connu des exercices destinés à former la volonté et à faire 
son éducation. Mais depuis quand l’éducation de la volonté 
mérite-t-elle le nom de volontarisme? On désigné de ce 
nom péjoratif les doctrines qui, depuis Descartes surtout, 
attribuent au pur arbitraire divin ce qui ne saurait avoir 
sa règle que dans l'intelligence infinie ; ou bien qui invo- 
quent la volonté, au lieu de la raison, comme régulatrice 
des normes humaines et des lois. Mais précisément n’avons- 
nous pas vu que, sut ce dernier point, saint Ignace suivant 
la doctrine la plus classique faisait du choix, et même du 
désir, en tant qu’ils règlent l’action, des actes impérés par la 
raison, et non de pure volonté? Le nom de la volonté ne 
se trouve même pas dans le Fondement, et si l’on vou- 
lait faire le pointage dans les écrits de saint Ignace, on 
le trouverait beaucoup plus souvent appliqué à la volonté 
divine, règle de la vocation ou de l’obéissance, qu’à celle 
de l’homme. Des méthodes d'éducation de la volonté ne se 
trouvent dans les Exercices que parce que la coopération 
à la grâce devient effective par des actes de volonté; elles 
sont toujours subordonnées, et à l’action divine préve- 
nante, et aux délibérations de la vertu rationnelle de 
Prudence. 

Faut-il encore citer, après tous ces vains griefs, celui 
d’astéticisme, monstre d'invention récente, nullement plus 
gracieux que ses précurseurs? Îl faudrait d’abord lui 
donner un sens plausible. Que l’on essaie de situer les 
Exercices par rapport aux traditions de l’ascèse antique, 
laquelle tendait toute à retirer du monde et de la vie active 
l’'aspirant à la contemplation, et l’on verra s’ils n’ont pas 
plutôt opéré une révolution libératrice, substituant la mé- 
thode rationnelle et la norme tout intérieure de la Pru- 
dence aux pratiques extérieures des ascètes. Non que ces 
pratiques n’eussent pas, ni ne gardent pas leur excellence; 
les Exercices, encore une fois, ont induit bien des retrai- 
tants à s’y vouer à la Chartreuse, à la Trappe ou dans les 
autres Ordres approuvés. Mais saint Ignace laisse à la 
liberté de l’âme éclairée de la grâce ces moyens comme 
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tous autres. Il ne pense pas que la collaboration à cette 
grâce, ni même l’union divine proprement dite demande 
irrévocablement la séparation de la vie commune, mais la 
pureté de cœur et la générosité. C’est ce qu’il fait recher- 
cher dans la retraite; et les procédés méthodiques qu’il y 
recommande, lorsqu'ils ne sont pas purement occasionnels 
et provisoires, restent toujours subordonnés aux nécessités 
vitales de la grâce et de la vie; car peu ou prou, une pra- 
tique consciente a toujours besoin de méthode. 

Le Fondement, si abstrait qu’il soit, vise à la pratique 
et non pas à la théorie. Lorsque celui qui le médite en a 
reçu une conviction vive et claire de sa fin divine, du 
principe de la Prudence chrétienne à l’égard de cette fin, 
et de la nécessité pratique de l’indifférence dans l’usage 
des biens de ce monde, son but est rempli; car alors, 
aucun préjugé n’empêchera plus la Charité de chercher 
Dieu, ni aucune crainte raisonnable ne s’opposera à la 
connaissance de sa volonté. La conviction suffit donc : il 
ne s’agit encore ni d'enthousiasme, ni de décision particu- 
lière. C’est la raison qui est à rectifier, la raison chrétienne 
et croyante bien entendu. La volonté, à laquelle la fa- 
meuse annotation cinquième demande la plus grande géné- 
rosité possible, est supposée entrer d’elle-même dans le 
jeu : et la suite des Exercices réserve au cœur bien d’autres 
stimulants. 

De soi, un exposé large, sans minutie et, chez le retrai- 
tant, une considération sérieuse doivent suffire à la Médita- 
tion fondamentale. Dans la vie du P. Léonard Cros se lit 
une anecdote que je n’oserai présenter comme un exemple à 
suivre généralement, car elle a sans doute quelque rapport 
avec l’originalité connue du personnage, mais qui illustre 
bien la présentation dépouillée, l’allure ex abrupito du 
Fondement. Lorsque le jeune Cros entrant au Noviciat 
commença la retraite de probation, le Père Maître, au 
début de chaque méditation des premières journées, lui 
remit une feuille où se trouvait simplement copiée la 
Méditation fondamentale. Le postulant avait d’abord 
pris peu d’intérêt à cet exposé de principes; il fut tout 
à fait déconcerté de se trouver durant des heures en 
tête à tête avec lui; le Père Maître persévéra. Je ne sais 
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plus quand l’illumination vint, mais elle vint, et d’autant 
plus vive que la découverte fut plus personnelle. Il est de 
fait que, une fois compris, le Fondement, tout intellectuel 
qu’il est, produit sur nombre d’esprits une impression ex- 
trêmement forte et même exaltante, au point qu’il y a lieu 
de prendre garde qu’ils ne s’entêtent d’un idéal de perfection 
absolue, abstrait, tout en idée, et d’une méditation ration- 
nelle en rapport. C’est le signe qu’il est temps de passer 
immédiatement aux Æxercices proprement dits, dont 
l'idéal et dont les méthodes sont bien plus complets, bien 
plus concrets, bien plus humains que ces enthousiasmes 
intellectuels. 

Le Directoire (ch. XII, n° 4 et 5) donne à ce sujet une 
indication importante : il permet qu’on étoffe la prédication 
du fondement de compléments pris à la théodicée 
générale, mais à condition de rester sur le plan qui lui est 
propre, sans monter prématurément à celui de la Contem- 
plation pour obtenir l'Amour divin, par exemple. La re- 
commandation n’est pas superflue. Les tempéraments 
rationnels dont je viens de parler, lorsqu'ils arrivent à 
cette dernière, sont parfois déçus par sa simplicité; ils 
demandent ce qu’elle ajoute aux vérités fondamentales. 
Rien en fait de vérités, sans doute, mais tout en fait de 
contemplation. Bien instructive, si nous avions le temps 
de nous y arrêter, serait la comparaison de ces deux ex- 
trêmes des Exercices : l’une à son préambule, l’autre à son 
couronnement. Tout le travail des Exercices proprement 
dits ne fait qu’assurer, par la coopération à la grâce divine, 
le passage de l’un à l’autre. 

En fin de compte, nous pouvons dire que saint Ignace 
eut ses raisons très pertinentes de présenter comme il l’a 
fait son Principe et Fondement sans aucune indication 
d'usage ni mode d'emploi. L’usage en est si simple : une 
considération intellectuelle qu’il faut dépasser aussitôt 
qu'elle a créé une conviction vive et précise dans l’esprit ! 

La difficulté de la méditation fondamentale vient sans 
doute de ce que saint fgnace n’avait pas formellement pré- 
vu : que les Exercices donneraient lieu à une prédication ; 
qu’ils seraient faits en commun. 

Dans une retraite donnée à un auditoire, les développe- 
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ments plus ou moins oratoires sont d’autant plus excusa- 
bles qu’il ya lieu d’éveiller dès le début le sentiment reli- 
gieux des retraitants, de créer une atmosphère où la pen- 
sée de Dieu puisse être efficace. De nos jours surtout, où la 
foi est loin d’être toujours aussi profonde, aussi ferme, 
aussi éclairée qu’il serait souhaitable chez les chrétiens, on 
comprend qu’il soit besoin de donner son temps à ce pré- 
ambule. Dès lors surgit la tentation d’explications apolo- 
gétiques, ou d’une théologie affective, teintée ou non de 
romantisme, qui dépasseront facilement le but. Un exposé 
doctrinal sobre et précis, centré sur la gloire de Dieu, la 
destinée surnaturelle, la responsabilité du chrétien, sur 
la nécessité de rester supérieur aux attraits et aux accidents 
du monde, sur le besoin de la grâce pour la direction de 
la vie, enfin, sur la règle radicale de la Prudence chré- 
tieene, un tel exposé loyal et précis, s’adressant à la claire 
conviction de l'intelligence, fera sans doute mieux que 
tout, éveillant moins le sentiment affectif que la cons- 
cience religieuse et la croyance. 

La retraite en groupes a l’inconvénient d’empêcher 
adaptation aux besoins de chaque retraitant, que saint 
Ignace recommande avec tant d’insistance. De plus, ces 
retraites sont ordinairement si courtes qu’il est impossible 
d’y renfermer, même en raccourci, économie générale des 
Exercices. C’est alors un problème épineux, qui n’est pas 
susceptible d’une seule solution. S'il s’agit d’une retraite 
d'élection, le principe fondamental y conservera toujours 
une importance essentielle. Si ce sont plutôt des retraites 
d’entretien, donnés à des groupes vivant d’un esprit chré- 
tien collectif — comme sont maintenant les groupes d’Ac- 
tion Catholique — souvent on trouvera dans cet esprit les 
amorces d’une méditation fondamentale toujours fidèle à 
l'original, sans doute, mais plus spécialisée, plus elliptique, 
plus concrète et vivante aussi et qui atteindra d'autant 
mieux sa fin qu’elle placera plus franchement les retraitants 
devant leur responsabilité personnelle dans la direction 
qu’ils donnent à leur vie. 

Pierre DEFFRENNES, SJ. 


LA DÉVOTION A DIEU LE PÈRE : 
UNE DISCUSSION AU XVII: SIÈCLE 


IT 
POUR ET CONTRE UNE FÈTE DU PÈRE ÉTERNEL 


Les «Sources » : Suarez et Raynaud 


Benoît XIV nous rapporte que le mémoire présenté aux Rites en 
1685 s’appuyait sur l'autorité de deux théologiens de la Compagnie 
de Jésus : Suarez et Raynaud. Ces deux auteurs, ont, en effet, très 
expressément abordé le problème d’un culte spécial à Dieu le Père. 

De part et d’autre, on invoque leur autorité ; sont-ils adversaires 
ou partisans d’un culte spécial au divin Père ? 


Dans le De Religione et le De Oratione, Suarez traite explicite- 
ment de ce qui nous intéresse, sans parti pris, il ne cherche le triom- 
phe d'aucune thèse. 

Le fondement de toute prière est la bonté toute puissante de Dieu 
manifestée par ses œuvres. Or bonté et puissance appartiennent éga- 
lement aux trois personnes divines. En conséquence, toute prière 
monte vers la Trinité ! Maïs comment expliquer dès lors que l'Eglise 
prie le Père seul puisqu'elle ajoute à la fin de ses oraisons « par Jé- 
sus- Chist Notre-Seigneur » ? (De Orat., 1. I, ch.IX,p 712). 

En réponse, Suarez pose deux principes que déjà nous connaïis- 
sons. Notre prière au Père ne doit jamais exclure les autres per- 
sonnes. Tout nous vient de la Trinité entière (1). Il est cependant 
permis de s'adresser spécialement à une seule personne, d’une in- 
tention « propre et formelle (2) ». La raison en est psychologique : 
ces personnes sont réellement distinctes et nous ne les connaissons 
que d'une manière confuse et abstraite. Notre attention peut se 


(1) « Dicendum vero est nunquam esse orandum ad unam Personam 
ut excludantur reliquae ». 


(2) « Quia nihil potest dare una persona sine aliis, essetque stultum et 
erroneum hoc petere aut sperare ». 
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fixer sur l’une d’elles seulement (3). Au surplus, chaque personne est 
Dieu : l'invoquer est parfaitement légitime (4). Ainsi fait l'Eglise. 

On reconnaît au passage les idées du P. Reluz, mais ici tout est 
net et concis. 

Suarez en vient enfin à des considérations pratiques. Loin d’affai- 
blir ou de déformer la croyance des fidèles, cet usage est une profes- 
sion de foi en la distinction des personnes divines : « fortasse id 
facit Ecclesia ad profitendam hanc fidem de distinctione persona- 
rum ». Et la vie d’oraison individuelle peut y trouver son profit. 
« Eodem ergo modo possumus nos ore et mente orare ». 


Mais de quelle nature est cette prière? Quelle est son origine? 
Une part doit revenir à l’appropriation. Nous disons du Père 
des attributs communs (5). La priére de demande en est un exemple 
caractéristique, où le Père est invoqué sous le titre de « Tout-Puis- 
sant », parce qu’il est principe et source de la divinité (6). 

Est-ce une explication suffisante ? N'y a-t-il rien autre qu'une 
« certaine appropriation » ? Suarez parait en douter car il ajoute sans 
enthousiasme : « C’est la raison qu’apporte saint Thomas : on peut 
en trouver une autre ». Le Père n’a-t-il pas envoyé le Fils? Le vrai 
fondement de toute prière au Père est la mission du Fils. C’est là 
quelque chose qui lui appartient en propre. Prier par le Fils, c’est 
prier le Père, non par manière de dire, mais en toute réalité. A 
cause de cela le Saint-Esprit n’a pas d’oraison propre. On pourrait 
cependant user envers lui d’appropriation comme envers les autres 
divines personnes, mais il n’est pas comme le Père principe de la di- 


(3) « Nihilominus dicimus secundo licitum esse loqui specialiter in 
oratione cum una persona, non dirigendo locutionem ad alias ex propria 
et formali intentione orantis ». 

(4) « Ratio est quia illae personae vere sunt distinctae, et quatenus a 
nobis confuse et abstracte cognoscuntur possumus cogitare de una, non 
cogitando actu de aliis ; rursus unaquaeque per se spectata est verus 
Deus ; ergo possumus ab unaquaque sigiilatim petere tanquam a vero Deo 
et hoc facit Ecclesia ». 

(5) « Saepe etiam haec oratio accommodatur uni vel alteri personae, 
secundum quamdam appropriationem. Nam sicut solemus attributa essen- 
tialia appropriare personis, non ut alias personas excludamus ab identi- 
tate in illis attributis, sed ut proprietatem aliquam talis personae indi- 
cemus, ita etiam oramus ad singulas per quamdam appropriationem ut 
aliquid peculiare in illis recognoscamus ». 

(6) « Quia sicut omnipotentia ob hanc causam (quod sit principium 
divinitatis) appropriatur Patri, ita ob eamdem rationem ad illum dirigit 
Ecclesia orationes suas ». 
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vinité (fondement de la mission du Fils), ni incarné comme le 
Fils (7). 

Quelle que soit la valeur de cette explication, elle manifeste bien 
la pensée de Suarez. Nous prions le Père parce qu'il est le Père, dans 
un ordre qui dépasse celui de l'appropriation ou plutôt lui donne un 
fondement objectif et réel. 

Ne croyons pas toutefois que l’oraison liturgique soit exclusive. 
Dans le Père sont virtuellement les autres personnes : «Qui vit et 
règne avec Toi en l’unité du Saint-Esprit... » 


D'ailleurs voici qui doit nous convaincre : on peut prier, expli- 
que Suarez, soit la « déité » abstraite sans penser expressément 
aux personnes, soit la Trinité comme telle : « Certains hérétiques 
font, dit-il, l’objection suivante : « Mais cette manière de prier n’est 
pas conforme à celle que le Christ nous a transmise : « Notre Père qui 
êtes aux cieux ». Mat. 6 et dans S. Jean : « Si vous demandez quelque 
chose à mon Père en mon nom, Il vous l’accordera (8) ». 

Serait-ce une hérésie de prier le Père? Non point : « En admet- 
tant qu'il soit question du Père en ces passages, la conclusion ne 
saurait valoir. Nous l’avons dit plus haut, les autres personnes ne sont 
pas exclues. C’est pourquoi, bien que le Christ ait nommé spéciale- 
ment le Père, parce qu’il reçoit de Lui la divinité. .., il n’a pas exclu 
pour cela les autres manières de prier ». 

En somme une pensée claire et sûre d’elle-même. Des nuances. 
mais aucune subtilité; notre prière s'adresse au Père à titre person- 
nel et spécial, enrichie toutefois de l'apport d’attributs réels mais 
appropriés. Dieu le Père peut recevoir une adoration spéciale; une 
adoration car il est Dieu, une adoration spéciale car Lui seulest Père. 


Ouvrons maintenant les Hétéroclites de Raynaudus. Nous ferons 
d’heureuses trouvailles. 

Clair, bien écrit, complet, le vigoureux article du P. Théophile 
Raynaud se lit avec plaisir (9), Nous le disions tantôt : c'est là que 
pour et contre la fête du Père on a épuisé les arguments. Chaque 
adversaire a pu l'utiliser selon ses vues. Je ne veux point suresti- 
mer la valeur de notre théologien. Toutefois, en plus de son mérite 
propre, ce chapitre des Æétéroclites, de par le rôle qu'il a joué 


(7) « Solus Pater proprie dicitur misisse Filium suum, licet tam Filius 
quam Spiritus Sanctus Incarnationem etiam operati fuerint; unde quia 
Ecclesia consuevit petere propter Christum ideo ad Patrem qui illum 
misit orationes dirigit, ut commodius addat terminationem iilam. « Per 
Dominum Jesum Christum ». Cap. IX. No 14. 

(8) No 15. 

(9) « De festo Dei Paitris ». « Heteroclita spiritualia et anomalia 
pietatis, coelestium, terrestrium et infernorum ». Grenoble, 1646. 
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dans la discussion, prend une importance de premier ordre (ro). 

Pourquoi fallait-il qu’à tout prix on eût le P. Raynaud pour soi? 
Ayant place dans son ouvrage, « la fête du Père » était par le fait mê- 
me rangée parmi les anomalies de la piété. Il fallut bien, par avance, 
détruire cet obstacle, cet arsenal où le Promoteur de la foi aurait sous 
la main cent objections toutes prêtes. 

Et pouvait-on trouver examen théologique mieux adapté à l’affaire 
en litige ? Décemment, en 1685 comme de nos jours, on ne peut étu- 
dier la dévotion au Père sans citer le P. Raynaud. 

La « dévotion » d’une part et d’autre part la fête sont étudiées sé- 
parément comme deux problèmes indépendants. C’est un grand mé- 
rite. Voilà pourquoi cet article dépasse de loin ceux du Père Reluz et 
de Suarez. Une dévotion spéciale au Père est-elle légitime ? Non seu- 
lement légitime, mais « pieuse et sainte ». La fête du Père est-elle 
possible ou même souhaitable? Non. Cela est clair, tous les argu- 
ments ne se présenteront pas avec la même netteté. À tirer des con- 
clusions aussi opposées pour deux problèmes si connexes, le Père 
Raynaud risque de se contredire et de fournir des armes à deux 
adversaires. 

Laissons-lui la parole. 


Que penser des prétentions de ceux qui désirent un culte spécial 
du Père ? Le P. Raynaud expose son opinion en toute aisance : 

« Telle me paraît être la réponse : le culte spécial de Dieu le Père 
ne contient rien de mauvais, il est au contraire pieux et saint (11). 

La thèse est très nette, reste à la justifier. « J’appelle culte spé- 
cial du Père, celui qui lui est rendu sans que l’on s’adresse d’une in- 
tention propre et formelle aux autres personnes (12) ». 


(10) Avant même Suarez. Ce dernier est-il cité dans quelque docu- 
ment, suyons sûrs que le P. Raynaud, dans son article, en a parlé le 
premier à propos de la même question, avec les mêmes références. 
Lorsqu’en 1697 la S.R.C. refusa la fête du Sacré-Cœur nous retrouvons, 
parfois mot pour mot, les arguments invoqués contre une fête du Père. 
On les a pris dans Raynaud. Ce sont d’ailleurs les mêmes consulteurs 
Bottini et Castagnori. Cf. : De servcorum Dei Beatificatione.…. 
Benoît XIV, L. IV, part. Il, c. 31, N° 12. Analecta Juris Pontifici, 1880, 
p. 1248. La Positio elle-même. Biblioth. Casanatense, Roma, Miscell. 138. 

(11) Pron. I, n° 4. 

(12) Réminiscence de Suarez : « Specialem Patris cultum voco, 
« Dicimus secundo licitum esse qui Patri exhibeatur nihil ex propria 
loqui specialiter in oratione cum et formali intentione referendo ad 
una persona, non dirigendo locu- alias personas; talem ergo cultum 
tionem ad alias ex propria et for-  personae Patris voco specialem et 
mali intentione orantis ». agnosco licitum ». 

Suarez, De orat.,l.1,c.IX, Raynaudus, Heteroclita, 
n° 15. Pron. I, n° 4. 
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Ainsi conçu, un tel culte est permis : « J’appelle un tel culte spé- 
cial et je reconnais qu’il est licite. Cela semble hors de controverse. 
Le Père tout comme ie Fils et l'Esprit-Saint est une personne digne 
d’un culte... Les autres personnes divines, comme telles, sont ho- 
norées par des fêtes : un même honneur peut être rendu au Père. 
N'’objectez pas que ces fêtes ont pour objet «des mystères » concer- 
nant le Fils et l'Esprit ; que par exemple l’Incarnation, la Résurrec- 
tion, l’Ascension honorent la deuxième personne à cause des œuvres 
produites dans son humanité. Ne dites pas non plus que la 
Pentecôte fête la venue de l’Esprit-Saint sous une forme visible, car, 
de mon côté, je vous répondrai sans difficulté, pour parler comme 
saint Denys, que le Père eut également sa part en tous ces mystères. 

Tous les théologiens savent que les œuvres ad extra sont com- 
munes aux trois Personnes. D'ailleurs, en faisant abstraction des 
œuvres ad extra, il demeure que chaque Personne divine, parce 
qu’elle est divine, est parfaitement digne de culte et de vénération, 
non seulement d’un culte collectif, mais d’un culte distinct. Chacune, 
en effet, est vraiment Dieu (13). 

Le P. Raynaud a soin de noter que cette doctrine est parfaitement 
conforme à l’humaine psychologie. Une personne peut-être « pensée » 
séparément des autres. Ce n’est pas vouloir obtenir d'elle seule un 
bienfait et nul n’est tenu de songer aux Trois à la fois, pourvu que 
ne soit pas niée l’unité de l’essence divine (14). 

La dévotion au Père, de près ou de loin, n'offre aucune ressem- 
blance avec l’Arianisme. 

Les Ariens prétendaient adorer la seule personne du Père, qui 


(13) Loc. cit., n° 4. 

(14) « Prout enim una persona cogitari potest seorsim a ceteris, id 
est absque aliis expresse et distincte conceptis, ac proinde non inclusis 
in objecto voluntatis colendi, capax est venerationis et cultus supremi. 
Nam idcirco quod quis velit illi soli personae, prout divina essentia et sua 
relatione propria constitutae, talem honorem peculiarem deferre, non 
excludit ceteras personas a participatione ejusdem essentiae : sicut fa- 
ceret, si aliquid ab ea sola vellet aliquid obtinere. Tantum igitur excludit 
eas à cultu suo, pro eo actu; quod non est illicitum. Sicut enim de una 
persona, prout concepta absque aliis explicite et distincte conceptis, 
possunt affirmari vel negari aliqua speciatim quae alioquin non affirma- 
rentur aut negarentur ; ita una persona divina, concepta seorsim ab aliis 
non conceptis distincte et explicite, potest terminare aliquem actum 


voluniatis qui ad alias personas non terminabitur », Æeteroclit., Pron.I, 
AR 
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seul est Dieu ; mais nulle prière ne peut s'adresser exclusivement au 
Pêre car unique est l’essence, la puissance, la bonté; mais lorsque 
saint Fulgence établissait cette doctrine contre les hérétiques, il ne 
cherchait pas à préciser si le Père pouvait être l’objet d’un culte per- 
sonnel : telle n’était pas la question débattue (15). I1 est néanmoins 
certain que les divines personnes sont inséparables, parce qu’elles 
sont un seul Dieu et parce qu’elles sont relatives (16). 

Et le P. Raynaud recourt à l'argument liturgique. Les litanies 
sont des invocalions distinctes à chaque Personne. À chacune nous de- 
mandons les bienfaits de sa miséricorde, sans aucune allusion, quand 
il s’agit du Père et de l’Esprit-Saint, aux mystères temporels. 

« Les litanies nous fournissent un argument clair en faveur du 
culte spécial au Père. On peut en dire autant de l’usage très ancien 
dans l’Eglise d'adresser au Père le sacrifice et presque toujours les 
oraisons publiques. C’est pourquoi les Ariens les utilisèrent pour 
affirmer dans le Père une dignité supérieure à celle du Fils et de 
l'Esprit-Saint.… 

« Qu'il nous suffise de reconnaître que cet ancien usage d’adresser 
les oraisons publiques et le sacrifice au Père de façon particulière, 
explicite et distincte, fait partie du culte légitime rendu spécialement 
à la première personne (17) ». 

Chaque fois que le Père est nommé, cependant, il n’est pas néces- 
sairement question de la première personne. L’oraison dominicale 
n’est pas certainement une prière au Père Eternel : 

« Je ne tirerai pas le même argument de la formule de « l’oraison 
dominicale » : « Pater Noster qui est in coelis ». Certains ont pensé 
que ce préambule concernait la première personne (18). Cependant le 
plus grand nombre des théologiens enseigne que ce préambule de 


(15) « An vero honor aliquis, solitarie personae Patris, quatenus 
persona est ab aliis personaliter distincta, exhiberi possit, dummodo aliis 
item personis aeque exhiberi valeat, non quaerebat sanctus Fulgentius, 
quia id nullo modo confert ad fovendum errorem Arianorum ». 

(16) « Doctrina sancti Fulgentii est... personas sanctissimae Trini- 
tatis ita esse ad invicem connexas, et inseparabiles, ut cum una nomi- 
natur, aliae quoque intelligantur, nec excludantur; ideoque notant hi 
Patres in Scripturis interdum aliqua uni personae tribui, quia ab ea aliae 
non possunt sejungi. Idem ergo in praesenti statuimus » (n° 13). 

(A7) Loc. cit., n° 4, in fin. 

(18) Tels Bellarmin : « De orat. », c. 6, et Durandus, L. 2, « De Riti- 
bus », c. 48., Num. 2. — Ils s'appuient sur Tertullien et saint Cyprien 
dans leurs opuscules sur l’oraison Dominicale et même sur saint Am- 
broise. « De Sacramentis », |. 5, c. 4, et saint Augustin, serm. 126. 
Scortia dans le « De Missa », 1. 4, c. 22, no 7, ajoute saint Jean Chrysos- 
tome, t. 6, hom. (4,in Math. et Rupert « De gloria Filii ». 
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l'oraison dominicale s'adresse à toute la Trinité, non à la première 
personne en particulier (19) ». 

« Les Pères que l’on cite contre cette opinion y souscriraient vo- 
lontiers. Tous en effet disent clairement que celui qui prie dans le 
Pater se reconnatt fils par adoption; mais comme il est certain 
que nous ne sommes pas appelés fils adoptifs, par rapport à la 
première personne seulement, puisque notre filiation est commune 
à toute la Trinité, nous devons conclure que dans cette prière Dieu 
est invoqué absolument selon son essence, non pas de façon no- 
lionnelle (20) ». 

« Nous avons raison, conclut le P. Raynaud, de ne pas nous ser- 
vir des premières paroles de l’oraison dominicale comme d'un argu- 
ment (21). Ce que nous avons dit précédemment semble établir suf- 
fisamment la parfaite légitimité d’un culte spécial du Père. Il ne 
reste aucune difficulté sérieuse ». 

Décidément, seules les oraisons publiques et la messe sont un 
point d’appui solide. Cependant saint Fulgence, ne déclare-t-il pas 
contre les Ariens, que le sacrifice n’est pas dirigé vers le Père seule- 
ment (22) ? Et saint Jean Chrysostome tient-il un autre langage (23)? 
Comment dès lors prétendre que le Père peut recevoir une vénéra- 
tion spéciale ? « Mon opinion, répond Raynaud, n’a rien de commun 
avec les fantaisies des Ariens. Ces gens-là pensaient que le sacrifice 
et les prières s'adressent au Père de façon exclusive. Selon leurs 
conceptions, le Père seul était Dieu. Saint Fulgence leur répondit 
justement que nulle personne divine n’est exclue de l’honneur du 
sacrifice ». 

Ceux qui veulent introduire un culte spécial du Père recherchent 
une seule chose : qu’un honneur spécial soit rendu à la première 
Personne, tout en sauvegardant l’unité de l’essence divine ». 

On peut donc se demander si la fête du Père serait possible. 
« Jusqu'ici l'Eglise n’a institué aucune fête du Père ; ce n’est pas dé- 
faut de clairvoyance. Il est inutile d’espérer ou de souhaiter que sur 
ce point elle « recouvre la vue!... ». 

« Je ne dis pas que l'Eglise ne puisse progresser dans l'explicita- 
tion plus parfaite et plus claire de ses dogmes, comme dans la solen- 
nité de son culte, et de ses rites : ce que saint Vincent de Lérins a 


(19) Saint Augustin : Triumphus in orationem dominicam(?); Maldonat, 
in c. 6, Math.; Suarez, « De Oratione », 1. 3, ch. 8, n. 3. 

(29) Nous-mêmes avons souligné. 

(21) Pron. 1, n°5. 

(22) Ad Monimum, 1. 9, c. 5, 

(23) Hom. ad Coloss. « Invoca Filium, gratias age Patri; nam cum 
invocatur Filius, invocatur et Pater, et dum ei aguntur gratiae, Filio 
quoque gratiae aguntur ». 
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pu dire de sa doctrine vaut pour le culte divin. Aucune raison de ne 
pas admettre cela. Si je voulais m’y refuser j'y serais contraint par 
l'expérience. Il est évident que, durant chaque siècle, des rites nou- 
veaux ont été introduits en grand nombre... Mais je me refuse à 
dire, avec le conférencier (24) que l'Eglise n’ait pas encore ouvert les 
yeux là-dessus, qu'elle se soit à ce point endormie ou aveuglée. J'af- 
firme que l'Eglise n’a pas manqué de clairvoyance. Dire le contraire 
serait, à mon avis,imprudent autant qu'irréfléchi. Comment veut-on 
que l'Eglise, après avoir institué des fêtes de deux personnes divines, 
ne se soit pas rendu compte que son culte est incomplet ? » 


Que l'Eglise agisse à bon escient, le P. Raynaud en donne une 
preuve certaine : 

« Récemment, c’est-à-dire le 8 avril 1628, la Sacrée Congrégation 
des Rites, approuvée par Urbain VIII, a condamné une messe du 
Père Eternel présentée par des prédécesseurs de notre conférencier. 
Elle à défendu que désormais on l'utilisât. Voilà pour lui «un coup 
de faux dans sa moisson » : ne craint-il pas de proposer un office et 
une messe du Père Eternel, même après l'interdiction du Souverain 
Pontife (25)? 

Et le bon Père triomphe : a-t-il besoin d’insister encore? Mais 
l'Eglise agit toujours avec sagesse, quelles sont donc les raisons de 
son attitude ? 


(24) Le P. Raynaud nous parle de la fête du Père à propos d’une confé- 
rence qu’il entendit sur la question. Nous verrons cela. 

(25) Le P. Raynaud exagère sans doute la portée du décret de 1628. 
Il n’y est pas question de l'office du Père en particulier. L’on rappelle 
que tout office nouveau doit être auparavant approuvé par Rome. — Nous 
y voyons cependant l’indice que la dévotion au Père Eternel était assez 
répandue. — En voici le texte : 

« S. Rituum Congregatio ad tollendos abusus qui variis in locis irrep- 
serunt, re mature discussa censuit et decrevit... Missas item quae cir- 
cumféruntur a S. Congregatione non approbatas, S. Gregorii pro vivis et 
defunctis, XV Auxiliatorum ef de Patre Aeterno, ét quascumque alias 
exceptis iis quae sunt permissae Regularibus tantum, velut Rosarii, 
S. Mariae de Carmelo et alias, sicut etiam officia ab eadem non appro- 
bata, prohibuit, reiecit omnino et damnavit respective et pro prohibitis, 
reiectis et damnatis haberi voluit. Quae omnia decrevit, statuit et manda- 
vit sub poenis contentis in Bullis Pii V initio Breviarii et Missalis positis, 
scillicet non satisfaciant muneri recitandi divini officii, quo vero ad 
utentes supradictis missis sub aliis poenis contentis in indice librorum 
prohibitorum ex decreto S. Concilüi Tridentini edito. » 

Archivium S. R. C. Registrum 1627-1629, fol. 96-97. Congr, 
ordin. 8 apr. 1628. 
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Ces raisons sont pratiques et spéculatives. Leur ensemble est un 
réquisitoire sévère contre l’idée d’une fête du Père. 


Il serait naïf d'imaginer que l'Eglise établit une fête pour tout ce 
qu’elle approuve : « Bien qu'une fête spéciale du Père puisse être 
une chose pieuse et sainte, comme jel’ai admis plus haut, ‘ii n’en faut 
pas douter : le culte convenable et prudent d’une personne divine 
ne peut être que très agréable à Dieu) —, l'Eglise, néanmoins, n'in- 
troduisant pas cette fête agit avec sagesse. Quand il s’agit de rites pu- 
blics il n’est pas nécessaire que l'Eglise entreprenne tout ce qui sain- 
tement le pourrait être ». On tomberait vite en des abus nombreux. 
« On demande une fête du Père. on trouvera par exemple, des gens 
qui, avec tout autant de raisons, demanderont une fête du Fils, non 
plus en tant que revêtu de notre chair, mais en tant qu’il procède 
éternellement du Père.... 

«..... Cette procession divine est digne d’un culte..... De mé- 
me pour la spiration éternelle du Saint-Esprit. La Pentecôte n’existe 
que pour rappeler le bienfait temporel de la descente du Saint-Esprit 
et la fondation de l’Eglise (26). Fêter le SaintEsprit serait donc prati- 
que pieuse et sainte : il faut ajouter cette fête à toutes les autres. 
Ainsi l’on ne cesserait jamais de les multiplier (27). 

À cette raison d’ordre très général s’en ajoute une plus directe. 
Revendiquer une fête serait justifié si le Père, dans la liturgie, était 
un oublié. Nous savons qu'il n’en est rien. Le Père n’est pas laissé de 
côté, même dans les fêtes du cycle liturgique. 

« Tout le monde peut se rendre compte que le souvenir du Père 
et sa vénération, existent dans l’Eglise et qu’il n’est aucun besoin de 
l'introduire ou de le favoriser par cette fête spéciale. Les fêtes en 
apparence propres au Fils ou à l’Esprit-Saint, honorent également le 
Père. Ainsi la fête de la Conception du Christ concerne le Verbe, 
non pas seulement comme incarné, mais aussi comme « envoyé ». 
Son objet n’est pas le Verbe seul, mais en même temps le Père qui 
l'a envoyé. De même la Pentecôte célébrant la mission du Saint-Esprit 
atteint le Père, puisque le Christ a reçu du Père le pouvoir d’envoyer 


(26) Pron. IV, n° 19, 

(27) Le P. Raynaud cite alors une série de cas dans lesquels la dévo- 
tion serait légitime, mais la fête inopportune : le culte de l'humanité du 
Christ (peu de temps avant l'acceptation de la fête du Sacré-Cœur!) des 
âmes du Purgatoire, des pécheurs, comme étant à l’image de Dieu, du 
démon ! « Nam diabolum quoque ipsum, prout est viva imago Dei, esse 
adorabilem, multo potiore jure quam imaginem Dei papyraceam, constat 
ex lis quae Vasquez, p. a. 110. C. 3 trad. Et cultus ille esset haud dubie 
Sanctus et pius, ac nihilominus prudentis sime omittitur |! ». 
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l'Esprit de vérité. Il est impossible que le Père ne soit pas intervenu 
en tout ce qui, pour nous, est raison d’honorer les autres personnes. 
Qu'il s'agisse de processions divines, le Père ne saurait être absent 
car il est principe unique du Fils et principe de l'Esprit avec le 
Fils (28) ». 

« Alexandre IT, « De feriis », expose pourquoi l'Eglise, de son 
temps, ne célèbre pas la fête de la Trinité. L'Eglise romaine, dit-il, 
n'en use pas ainsi, parce que chaque jour on répète le Gloria Patri et 
Filio et autres formules sembiables à la gloire de la Trinité... Cette 
explication apportée par Alexandre II vaut à plus forte raison pour la 
première Personne (29) ». 

Il est inutile d’objecter que l’Eglise a finalement concédé la fête 
de la Trinité et qu'il pourrait en être ainsi de la fête du Père. 

« On ne peut, continue le P. Raynaud, rétorquer l’argument : 
l'Eglise enfin institua une fête spéciale de la Trinité. On ne peut, 
dis-je, répondre ainsi, car en faveur d’une fête de la Trinité des mo- 
tifs nouveaux ont pu naître qui rendaient son institution spéciale- 
ment utile : pour refouler quelque erreur trinitaire et donner à ceux 
qui doivent diriger les Eglises et prêcher, l’occasion d’expliquer cette 
doctrine de façon plus soignée et plus complète. Calvin, à la suite de 
Luther n’a-t-il pas essayé de supprimer la formule « Sancta Trinitas 
unus Deus miserere nobis (30) » ? Aucun motif de ce genre ne semble 
devoir se présenter à propos du Père. 

Loin d’être favorisée par les circonstances, une fête du Père pré- 
sentera des inconvénients graves. Des choses, par elles-mêmes excel- 
lentes peuvent, à l'usage, devenir funestes. Outre l’ennui plus haut 
signalé de créer un précédent, pour toutes les fantaisies des bonnes 
âmes, l'intégrité de la foi peut être en jeu : « Cette addition aux fêtes 
des processions divines serait non seulement inutile (supervacua) 
mais encore pourrait devenir l’occasion d’erreurs dangereuses (peri- 
culosae hallucinationis). Combien de gens n’en viendraient-ils pas à 
penser sottement que le Fils est né du Père ce jour-là ? Ou qu'un cer- 
tain jour l'Esprit-Saint a commencé de procéder du Père et du Fils? 
Nous entendrions de nouveau les fables d’Arius (31) ». 

« Par prudence l'Eglise ne veut pas d’une fête du Père : de peur 
qu’on en vienne à rêver que ce jour-là le Père Eternel fut Père pour 
la première fois... De plus la séparation des personnes dans les 
fêtes fournirait aux esprits sans culture l’occasion de porter atteinte 


(28) Pron. IV, n° 20. 

(29) N° 20. 

(30) Rapprochement... audacieux : la fête de la Trinité fut approuvée 
définitivement par Jean XXII (1334). Calvin paraît deux siècles plus tard. 

(31) N° 19. 


Av. D'AsC. 2T Du MY8T., XX, Avril 19349 10 
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à l’unité de l'essence divine, de croire qu'il y a autant de natures 
divines que de fêtes en l’honneur des personnes (32) ». 

Au contraire, le culte actuel, étant implicite, n'offre pas les mê- 
mes dangers : car les fêtes du Fils et de l’Esprit-Saint n'ont trait 
qu’indirectement aux processions d’origine. 


Selon le P. Raynaud, la fête du Père serait donc une véritable 
« anomalie » de la piété. Non pas que le prier ne soit chose 
excellente, à l’abri de tout reproche ; mais la fête serait un usage inu- 
tile et dangereux. 

Toutefois les arguments « pratiques » ne suffisent pas. Intérieu- 
rement guidé par des convictions théoriques précises, le P. Raynaud 
voudrait ruiner l’idée de la fête du Père, et maintenir l'excellence de 
la dévotion. Il y parvient, mais au prix de contradictions manifestes. 


L'auteur des Æétéroclites insiste surtout sur l’inséparabilité des 
personnes divines. Il prouve par là que la dévotion au Père est légi- 
time n'étant pas exclusive ; mais il en conclut également qu'une fête 
introduirait entre les personnes une « séparation » indésirable. Voilà 
pourquoi le culte non solennel du Père doit suffire. Le P. Raynaud 
va très loin : la fête du Père, à son avis, serait une démarche dange- 
reuse, presque un commencement d'erreur : « L'Eglise, dit-il, vé- 
nère la mémoire des apôtres et des saints sans les séparer; à plus 
forte raison quand il s’agit des personnes divines dont le lien et l’u- 
nion sont infiniment plus étroits (33) ». 

D'ailleurs s'imaginer que le Père est l’auteur de quelque bienfait 
à notre égard serait une illusion puérile. La nécessité d’une fête dis- 
paraît : &« Raison également inefficace. Penser que l’Incarnation du 
Verbe est un bienfait spécial qui lie le genre humain au Père est une 
grosse erreur. L’incarnation est en effet appelée un bienfait en tant 
qu’elle est une action libre ; car personne n’est lié à quelqu'un pour 
une chose qu'il en reçoit nécessairement. Sommes-nous obligés en- 
vers le soleil qui nous éclaire? De même quand il s’agit de Dieu, 
nous sommes obligés envers Lui au titre du bienfait uniquement par 
les actions qui, de sa part, sont libres. Or, toutes les actions libres 
de Dieu sont communes aux Trois Personnes. Rien ne vient spécia- 
lement du Père. C’est pourquoi le motif avancé : à savoir que l’hu- 
manité doit au Père une reconnaissance particulière pour la mission 
du Fils, n’est pas à l’abri de tout reproche (aegre omnino emacu- 
latur). 

« La mission du Fils, en tant qu’elle est pour nous un bienfait, 
consiste soit dans l’Incarnation, soit dans la volonté de la réaliser. Or 


(32) Loc. cit., n° 20. 
(33) Loc. cit., n° 13. 
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l'effet extérieur à Dieu, procédant de sa nature, volonté et puissance, 
est commun à toute la Trinité. Et la volition interne, libre dans son 
terme, appartient aux Trois. Chaque personne, parfaitement libre 
quand elle veut les choses extérieures et sans être déterminée à 
vouloir selon l’ordre d’origine, ne veut rien que les autres ne veuillent 
avec elle. 

« Maïs la mission du Fils, en plus de l’effet extérieur et de la vo- 
lonté interne de la produire, comporte la procession éternelle du Fils, 
sous cet aspect elle est en vérité propre au Père, cependant ce n’est 
pas un bienfait, puisqu'elle est nécessaire. 

« Je ne trouve donc aucune raison de nous reconnaître liés spé- 
cialement au Père pour une chose qui, de sa part, serait un vérita- 
ble bienfait (34) ». 

Et Raynaud ne craint pas de contredire nettement Suarez : si 
l'Eglise invoque le Père ce n'est pas à cause de l’Incarnation du Fils : 
« Certains ajoutent que seul le Père envoya son Fils, Il est facile de 
montrer que cet argument ne vaut rien. Puisque l'Eglise, dit-on, 
présente toutes ses prières au nom du Christ et de ses mérites, elle 
s'adresse bien à ce Père qui envoya son Fils! Cet argument, dis je, 
ne vaut pas. Le nom du Christ intervient en effet — le cas est rare — 
lorsque la prière est adressée au Fils ! Cependant il ne s’est pas en- 
envoyé lui-même ! De même si les oraisons étaient adressées au Saint- 
Esprit rien n’empêcherait de les terminer par le nom du Christ(35). 


Enfin troisième principe général : il n’y a de fêtes que pour les 
missions « ad extra ». Le Père ne peut être envoyé. Il ne faut pas 
agir envers Lui comme avec les autres personnes. « Vaine raison, 
poursuit victorieusement le P. Raynaud, on suppose gratuitement 
que les autres personnes sont honorées par des fêtes spéciales. En vé- 
rité les fêtes du Fils et du Saint-Esprit honorent toute la Trinité. 
Mais la cause de la fête est la relation (Habitudo) entre certains mys- 
tères et telle personne, par exemple entre l’Incarnation et le Verbe... 
Semblable relation n’existe pas avec le Père. Il ne s’est pas incarné et 
n’est pas envoyé. Un rapport tout autre, nous l’avons dit, unit le 
Père aux mystères du Christ. Nous avons montré que le Père n’est 
pas exclu par le culte du Fils et de l'Esprit. Il ne s'ensuit pas qu'une 
fête puisse être établie en l'honneur du Père (36) ». 


Au terme de ce bref exposé nous voudrions montrer comment les 
partisans d’une fête et le Promoteur de la foi ont pu trouver dans les 
Hétéroclites des arguments pour des thèses contraires. 


(34) Pron. III, n. 15. 
(35) Pron. Il, n. 10. 
(36) Pron. III, n° 14, 
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Des imprécisions et peut-être même des contradictions inquiètent 
le lecteur ou trompent facilement un esprit prévenu. 

Par exemple : « Ne dites pas, écrit le P. Raynaud, que la Pente- 
côte fête la venue de l’Esprit-Saint sous une forme visible, car je 
vous répondrai facilement que le Père, par sa condescendance misé- 
ricordieuse eut sa part en tous ces mystères ». Et quelques pages 
plus loin : « La Pentecôte n’est établie que pour rappeler le bienfait 
temporel de la descente du Saint-Esprit et la fondation de l'Eglise ». 
Le P. Raynaud eut parlé plus clairement s’il eut maintenu cette dis- 
tinction qu'il fait lui-même entre l’occasion, la « cause » de la fête et 
son objet. 

On retrouve la même façon de parler ambigüe à propos du danger 
d’Arianisme et des prières de la Messe. 

Mais surtout n’a-t-on pas exagéré la distinction entre la dévotion 
au Père et la fête? Voilà qui est propre à donner le change. Si la fête 
est exécrable et funeste, il paraît difficile de croire la dévotion excel- 
lente. C’est que le P. Raynaud est en désaccord avec Suarez : il le 
suit sur un seul point : la dévotion au Père est bonne et licite; sans 
admettre cependant ses arguments. Cette pratique « pieuse et sainte » 
n'a pas plus de raison d'être que la dévotion au Verbe comme engen- 
dré, ou même au démon comme image de Dieu ! Nul motif positif de 
recevoir cette forme de piété plutôt qu’une autre. La mission du Fils 
n’est pas un bienfait du Père. En conséquence, l’oraison liturgique 
ne s'adresse pas au Père. En second lieu, nous ne sommes pas fils 
adoptifs du Père, mais des Trois. Enfin, il n'y a pas de mission visi- 
ble de la première personne. 

Ce n’est pas le moment de juger la valeur de ces arguments. Cons- 
tatons simplement que la position adoptée par le P. Raynaud est 
instable. Une contradiction sous-jacente laisse dans son étude une 
équivoque pénible. En vérité, voulant ruiner l'idée de la « fête » il 
ruine du même coup celle de la « dévotion ».Tel n’était pas son but : 
c'est toutefois la conclusion qui demeure. 


III 
LA DEVOTION AU PÈRE D'APRÈS L'OFFICE DE 1690 


Nous aurons une idée plus complète de la dévotion au Père, telle 
qu'on l’entendait vers 1690, en parcourant l'Office qui fut alors sou- 
mis à l'approbation des Rites. Il ne s’agit plus de spéculations théo- 
logiques, mais d’un ensemble de formules où la dévotion apparaît 
plus concrète, plus vraie, plus vivante. 

On ne dira plus « le premier principe de la divinité » ou « la rela- 
tion subsistante de paternité » mais affectueusement « le Père » ou 
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simplement « Père ». « In honorem divinae Personae Aeterni Patris 
omnipotentis ». On fera sa part à l'appropriation. Comme si un lien 
mystérieux unissait et la divine paternité et la paternelle providence. 
Au Père la toute puissance et la miséricorde | 

L'idée centrale de cet office est en effet celle de la providence pa- 
ternelle de Dieu, telle qu’elle s'exerce à l'égard des fils d'adoption. 
On reste fidèle à saint Paul et à saint Jean dans le choix des textes et 
dans la juxtaposition constante d'éléments personnels et d'éléments 
appropriés. 

Le Père est pour nous un père, vraiment : « Ego ero ei in Patrem 
et ipse erit mihi in Filium. Alleluia (1) ». 

Par la grâce nous sommes pour Lui de vrais fils : « Filius hono- 
rat Patrem suum, et servus Dominum suum. Alleluia (2) ». « Videte 
qualem caritatem dedit nobis Pater ut filii Dei nominemur et simus ». 

Il est donc pour nous miséricorde et consolation : « Benedictus 
Deus et Pater Domini nostri Jesu Christi. Pater misericordiarum et 
Deus totius consolationis (3) ». 

Ses tendresses paternelles viennent de son amour pour nous : 
« Et rogabo Patrem de vobis... ipse enim Pater amat vos (4) », 

Sa toute puissante providence nous procure aide, force et refuge : 
« Tua autem Providentia ab initio cuncta gubernas (5) ». 

De tous ces bienfaits le don du Fils unique est le plus grand : 

« Gratias orbis referat Parenti 
« qui tuum nobis genitum dedisti (6) ». 

Ce don du Fils est pour nous le gage de l’union la plus sublime 
avec le Père, Jésus priait ainsi : « Pater sancte serva eos in nomine 
tuo, quos dedisti mihi santifica eos in veritate ut omnes unum sint, 
sicut tu Pater in me et ego in te, et ipsi in nobis unum sunt. 
Alleluia (7) ». 

En ce fils, nous avons été choisis par le Père, éternellement aimés 
pour être, nous aussi, enfants saints et immaculés. « Qui benedixit 
nos omni benedictione spirituali in caelestibus in Christo. Sicut elegit 
nos in ipso ante mundi constitutionem ut essemus sancti et imma- 
culati in conspectu ejus (8) ». 

Après tant de preuves d'amour ayons confiance et prions : « No- 
lite timere pusillux grex : quia complacuit Patri vestro dare vobis 


(1) Vesp, ant. 1. 

(2) Vesp. ant. 5 et 1° Noct. ant. 2. 
(3) Capit. 

(4) II Noct., lect. IV resp. 

(5) I Noct, lect. III resp. 

(6) II Vesp. Hyn. 

(7) Vesp. ant magn.. 

(8) II Noct., lect. resp. 
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regnum. Pater enim scit quoniam his indigetis Alleluia (9). Usque 
modo non petistis quidquam in nomine meo : petite et accipietis. 
Alleluia (10). Si quid petieritis Patrem in nomine meo dabit vobis ». 


En somme l’ébauche d’un petit système de vie spirituelle autour 
de la théologie de saint Paul et de saint Jean. Dieu Père n’y est pas 
séparé de Dieu le Père. Il faut chercher dans l’Ecriture ce mystérieux 
rapport entre la paternité et la paternelle providence. Entre les deux 
notre élection comme fils, dans le Fils, n’a-t-elle pas mis un passage? 

Dans cet office le rôle du Christ apparaît en effet très en relief. 
Le culte du Père ne peut être exclusif. Jésus est non seulement le 
messager du Père, mais surtout, en Lui, nous sommes prédestinés 
comme fils. Les leçons des II et IIl Nocturnes, extraites de saint 
Athanase et de saint Augustin indiquent le souci de ne pas séparer le 
Père du Fils et de l'Esprit. On insiste visiblement pour dissiper un 
malentendu et réfuter l’inévitable objection (x:1). 

Tel ce passage de saint Athanase : 


« Ayant le Fils, tu possèdes le Père. Ne songe pas à une dualité. 
En parlant de ces deux personnages tu ne sépares pas le Père du 
Fils... Il est défendu de dire qu'ils sont deux : un est le Fils car le 
Père est un et le Fils est Dieu : étant Fils il est identique à son 
Père (12) ». 


On en vient ainsi à parler du Fils plus que du Père. C’est par le 
Fils qu’il faut prier le Père, mais les deux nous exaucent : « simul 
exaudiunt rogantes Pater et Filius ». Et pour nous convaincre que le 
Saint-Esprit n’est pas oublié écoutons saint Augustin : 


« Le Père nous aime parce que nous aimons son Fils. C'est du 
Père et du Fils que nous recevons d’aimer le Père et le Fils. Car leur 
Esprit commun répand en nous l’amour, par quoi nous aimons l’Es- 
prit avec le Père et le Fils (13) >». 


Dans les hymnes même préoccupation « défensive ». 


(9) Lect. V, resp. 

(10) Vesp. ant. magn. 

(11) Une lettre de l’avocat Castagnori nous apprend que loffice et 
la messe furent en effet présentés dans ce but. « Ac licet ex eadem Res- 
ponsione cetera quaecumque objecta satis pateant elucidata, nihilominus 
ad ea penitus elucenda annexum exhibemus Officii et Missae exemplar, 
quod approbari supplicamus, et ex eoliquet quod per hujusmodi festum 
cultus explicite Patri Aeterno prestandus, non excludit alias Personas. 
Roma, Biblioth. Angelica. Cod. 182, sec. X VII, fol. 20. 

(12) II Noct., lect. IV, De oratione S. Athanasii. 

(13) Lect, IX, Homilia, S. Aug. Tract. 402 in Joan. 
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Sans doute l'inaccessible mystère de Dieu (pelagus reclusum) est 
le premier objet de nos méditations : 


Sensui prorsus pelagus reclusum 

Patris Aeterni proprium profari 

Invium sacris nebulis ab extra 
Vota referant (14). 


La primauté du Père est mise en évidence : 


Mittitur Verbum pariterque mittit, 

Mittitur Nexus minime ipse mittit, 

Tu Pater mittis sed origo mitti 
Nequit ab ullo. 


De toute évidence ce fut composé avec soin par de prudents théo- 
logiens. La poésie perd tous ses droits. Cela devient sec comme une 
thèse de manuel, maïs la Sacrée Congrégation apprendra que sauve 
est l'orthodoxie. 

L'hymnographe nous touche davantage et devient enfin poète 
lorsqu'il nous montre le Père épris d'amour pour nous suivant le 
Fils Bien-Aiïmé durant le terrestre pèlerinage. N'est-ce pas encore un 
titre à la reconnaissance filiale ? 

Le Père au Jourdain nous a parlé : 


Tui sacri ripam celebrans iavacri 

Voce Jordanem renovans beasti 

Complacens ipsi redamasse stratum 
Nube locutus. 


Au Thabor nous avons entrevu un rayon de la gloire : 


Transfiguratum supero Thaboris 

Vertice indutum niveo decore 

Testibus nobis genitum redonas 
Solis ad instar. 


Le Calvaire et le Jardin ont entendu l'appel douloureux du Fils 
au Père, mais c'était pour l’amour de nous : 


Filio fellem (1) tribuisti in horto 

In cruce expansum Genitum relinquis 

Ut cruce et fellis calice ebibamus 
Nectare coelum. 


(14) Hymn. I Vesp., stroph. 1. 
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Donc aux Trois toute notre louange : 


Gloria Aeterno Genitori et una 

Laus coeterno Genito canora 

Atque spirato per utrumque Amori 
Qui Deus unus. Amen. 


Nous en savons davantage par cet office que par le filandreux rap- 
port du P. Reluz ; mais les documents se complètent. 

Les arguments du Promoteur de la Foi semblent maintenant 
avoir perdu un peu de leur efficacité. L'avocat de la fête du Père 
éprouva la même impression : « Nulla prorsus remanere videtur 
difficultas ». A toutes ses remarques on dut lui répondre avec le 
Bienheureux Tommasi : nouveauté, nouveauté ! 

En vain voulut-il citer... Tacite : « Omnia quae nnnc vetustissi- 
ma creduntur nova fuere et quod hodie exemplis tuemur inter exem- 
pla erit (Annales, lib XI, n° 24). 

Il en fut pour ses frais d’érudition. 


IV 
POUR UNE HISTOIRE DE LA DÉVOTION AU PÈRE 


RENSEIGNEMENTS COMPLÉMENTAIRES 


Le mémoire présenté par le Cardinal Colloredo à la Sacrée Con- 
grégation des Rites s’appuyait, nous l’avons dit, sur l’autorité de 
Théophile Raynaud. Celui-ci est tout à la fois théologien et chroni- 
queur. Il va nous dire comment l'idée lui vint de nous parler de 
la fête du Père Eternel (1). 

« Dernièrement, dans une réunion de gens pieux et instruits, j’eus 
l’occasion d'entendre un conférencier (Tractator). Il alléguait la de- 
mande d’un autre théologien de valeur selon lui; et s’efforçait de 
prouver la nécessité du culte spécial à la Première Personne de la 
Très Sainte-Trinité et d’une fête particulière annuelle. Il citait même 
l'exemple de gens pieux qui avaient choisi pour cela le cinquième 
Dimanche après Pâques ». 

Une fête particulière, le cinquième dimanche après Pâques, un 
groupe de gens pieux, mais les lettres de la cour d'Espagne n’en 
parlent-elles pas? C’est donc avec raison que l’on prétendait s'appuyer 
sur des usages français! 


Le Père Raynaud écrit à Grenoble en 1646, le roi d’Espagne à 


(1) Heteroclita spiritualia. De Festo Patris, no I. 


LA DÉVOTION À DIEU LE PÈRE 153 


Madrid en 1686. On retrouve donc à 4o ans d’écart les mêmes reven-- 
dications à propos de la fête du Père Eternel. 

En Espagne avait-on lu le P. Raynaud? Théoriquement cela est 
possible. En fait, il n’est jamais cité. Il n’est fait allusion qu'à l’Ar- 
chevêque de Tours. 

Mais le « Tractator » poursuit sa conférence. 

« Pourquoi avait-on choisi le Ve Dimanche après Pâques? Il en 
donnait deux raisons. D'abord, il est question du Père avecinsistance. 
Ainsi dans l'Evangile du jour : « Tout ce que vous demanderez à 
« mon Père en mon nom, il vous l’accordera ». Et encore : « Je ne 
« dis pas que j’implorerai le Père pour vous, car le Père vous aime » ; 
ou bien : « Je suis sorti de mon Père, et je suis venu dans le monde; 
« maintenant, je laisse le monde pour aller à mon Père ». En quel- 
ques lignes, le souvenir du Père est plusieurs fois rappelé; I1 semble 
que Dieu ait voulu que ce dimanche ait cet Evangile pour qu’il pût 
devenir un jour la fête de la première Personne ». 

« La deuxième raison de ce choix est l’harmonieuse succession 
des fêtes. Ce dimanche fête du Père précède immédiatement l'Ascen- 
sion, fête propre du Fils. Vient ensuite, après l’octave, la Pentecôte, 
consacrée au culte de l’Esprit-Saint. Enfin la fête de la Très Sainte- 
Trinité, réservée aux trois Personnes ensemble. 

« Toutes ces raisons lui paraissaient suffisantes. Pour établir qu'il 
fallait à tout prix une fête en l'honneur de la Première Personne il 
apportait les arguments suivants : puisqu'il existe une fête spéciale 
pour les autres Personnes divines, le Père a droit au même honneur. 
Il nous a envoyé son Fils, nous avons envers Lui des devoirs très 
spéciaux de reconnaissance (obstrictissimi sumus). Le Sage de l’Ec- 
clésiastique nous donne en cela un bon exemple : « Invocavi Domi- 
« num Patrem Domini mei ». . 

« Par tous ces motifs. le conférencier s’efforçait de nous convaincre 
qu'il fallait introduire cette fête spéciale du Père. Il exprimait l’es- 
poir qu’enfin le jour viendrait (ce n’est pas moi qui invente, je rap- 
porte exactement ses paroles) où l'Eglise ouvrirait enfin les yeux, 
qu’elle agirait en ceci comme en beaucoup d’autres choses. Il nous dit 
que la fête de saint Joachim, auparavant presque ignoré (inglorius), 
n’existait pas depuis si longtemps... et saint Bernard n'’écrivait-il pas 
dans la lettre 174 qu'il serait absurde de vouloir fêter la conception 
de la Vierge ou ses parents : Et la fête de saint Joseph!... et celle de 
l’'Ange Gardien... et celle toute récente de la Trinité! 

« Et le Conférencier de conclure : rien n'est moins nouveau que 
d'introduire de nouvelles fêtes ; tandis que manifestement beaucoup 
disparaissent qui furent autrefois très célébrées... De nouvelles 
viennent remplacer celles qui s’en vont. Que la fête du Père, grâce 
aux soins attentifs de l'Eglise, soit un jour du nombre de ces der- 


154 M. CAILLAT 


nières, le Conférencier l’augurait avec confiance et se demandait 
même si l’on ne pourrait introduire dans le culte privé l'usage de 
cette solennité ». 

Rappelons-nous qu’en 1655, l’Archevêque de Tours autorise l’im- 
pression d’un office du Père. Serait-ce pour consacrer une coutume 
ancienne ? On le croirait volontiers à lire cet autre témoignage déjà 
cité : « Récemment, dit-il, c’est-à-dire le 8 avril 1628, la Sacrée 
Congrégation des Rites approuvée par Urbain VIII a condamné une 
messe du Père Eternel présentée par les devanciers de notre © trac- 
tator ». Elle a défendu que désormais on l’utilisät ». 

D'autres vestiges secondaires conduisent à la même conclusion. 

En 1657, le Chapitre de Liège réclame également sa fête du 
Père (2). En 1702, l'Evêque de Vannes obtient l'érection canonique 
d'un monastère de religieuses du Père Eternel (3), 

Congrégations, confréries, fêtes, interventions épiscopales, images 
vénèrées du Père, cela suppose une dévotion étendue et profonde. A 
cette forme de piété, Rome ne reste pas indifférente. Pour des motifs 
de prudence, elle juge inopportun l’usage d’un office particulier ; elle 
encourage cependant les dévots du Père par des avantages spirituels. 

Les témoins de troisième zone sont les livres de piété (4). Ils 
contiennent d'intéressants détails. 

Le Vade mecum Christianorum, Vienne, 1730, renferme un 
« Officium Parvum de Deo Patre ». Comme dans l'Office Espagnol 
de 1685, les éléments personnels et appropriés sont juxtaposés sans 
distinction. Ainsi dans l’Oraison : 


« Oremus, 


€ Da nobis quesumus, Omnipotens Aeterne Deus, auxilium gratiae 
tuae : ut qui te Patrem ingenitum, Deum verum, creatorem cœli et 
terrae, visibilium omnium, et invisibilium, esse credimus, in exe- 


(2) Analecta Juris Pontificit, T. 7, P. 244. « SSmo supplicavit Emus 
Dominus Cardinalis de Hassia ut dignaretur officium et missam Patris 
Aeterni approbare, eaque respective recitandi et celebrandi capitulo Leo- 
dien. facultatem tribuere. At Sanctitas Sua supplicem ejusdem libellum 
transmisit ad S. Rituum Congregationem, quae censuit petitis nullatenus 
annuendum esse. Die 1 Decembris 1657 ». 

Le cas est déjà cité par le P. Galtier, De S. Trinitate, Paris, 1933, 
p. 271. 

(3) Analecta Juris Pontificiü, T. 24, P. 448. « Les Religieuses du 
Père Eternel à Vannes obtiennent l'érection canonique de leur monastère 
sous la règle de S. Augustin et la juridiction de l’Evêque. L’exécution de 
lindult pontifical est remise « in forma commissaria » à l’Evêque qui doit 
déterminer le nombre des religieuses en proportion du revenu et le mon- 
tant de la dot ». 

(4) Nous devons beaucoup de ces renseignements au R. P. M. Viller. 
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quendis quoque mandatis tuis voluntate, et actione, semper tibi 
placeamus, qui Deus es in secula seculorum. Amen (5) ». 


Les prières de la messe ont évidemment inspiré cette offrande au 
Père Eternel : 


O Père très clément, Dieu Eternel, je t'offre ton Fils Unique, sus- 
pendu à la Croix, toute sa passion, toute sa douleur, son angoisse, 
son sang et sa mort. Je te l'offre dans ce même amour, avec cette 
même efffcacité avec lesquels il s’offrit pour nous sur l’autel de la 
Croix. En union avec cette même offrande. je m’offre moi-même à 
toi, Père, pour ta louange, ta gloire et ton bon plaisir. 

Ainsi soit-il (6). 


Le même ouvrage renferme des litanies à Dieu le Père, signe non 
équivoque d'une forme populaire de la piété (7). En ce cas l’inspira- 
tion est toute scripturaire. Nous citons la suivante comme le modèle 
le plus complet (8). 


Litaniae ad Deum Patrem. 


Kyrie... 

Pater sancte, audi nos. 

Pater juste, exaudi nos. 

Pater de coelis Deus..: 

Filius... 

Spiritus... 

Pater noster qui es in coelis. 

Pater Domini nostri Jesu-Christi. 

Pater misericordiarum et Deus, totius consolationis. 

Pater peccavimus in coelum coram te. 

Pater Deus benedictus in saecula. 

Pater sine quo nemo venit ad Filium. 

Pater in spiritu et veritate adorande. 

Pater gloriae et Domine coeli et gloriae. 

Pater qui misisti Filium in mundum. 

Pater ex quo omnis paternitas in coelo et in terra nominatur. 

Pater qui eligisti nos in filio ante mundi constitutionem. 

Pater qui praedestinasti nos in adoptionem filiorum. 

Pater qui mysieria abscondis a prudentibus et sapientibus et re- 
velas ea parvulis. 

Pater qui benedixisti nos omni benedictione spirituali in coeles- 
tibus. 

Pater qui dimittis nobis debita nostra. 


(0)0P:19; 

(6) Op. cit., p. 21. 

(7) Cologne, 1683, p. 38. Non pas toutefois dans l’édition antérieure de 
1657. 

(8) Op. cit., p. 22. 
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Pater qui elegisti nos, ut essemus sancti et immaculati in cons- 
pectu tuo. 

Pater qui das spiritum bonum petentibus te. 

Pater luminum, a quo omne bonum descendit. 

Pater vivificans et mortuos suscitans. 

Pater videns in abscondito. 

Pater agricola usque modo operans. 

Pater qui solem tuum oriri facis super bonos et malos. 

Pater qui pluis super justos et injustos. 

Pater qui numerasti omnes capillos capitis nostri. 

Pater qui proprio Filio non pepercisti sed pro nobis omnibus eum 
tradidisti. 

Pater qui vocasti nos in societatem Filii tui. 

Pater qui dignos nos fecisti, ut veniamus in partem sortis sanc- 
torum. 

Pater qui ad nuptias Filii nos vocasti. 

Pater qui dilexisti nos et dedisti consolationem aeternam. 

Pater qui sic dilexisti mundum ut Filium unigenitum dares. 

Pater qui magnifica voce de coelis delapsa clarificasti Filium tuum. 

Pater qui tibi in Filio tuo bene complacuisti. 

Pater cui complacuit dare nobis regnum. 

Pater cujus faciem semper vident angeli in coelis. 

Pater qui ut servum redimeres Filium tradidisti. 

Pater qui talem charitatem dedisti nobis ut filii Dei nominemur 
et simus. 

Pater qui voluisti nos conformes fieri imaginis Filii tui. 

Pater qui es super omne et per omnia et in omnibus nobis, 

Pater qui parasti regnum electis tuis ante mundi constitutionem. 

Pater orphanorum et judex viduarum. 

Pater qui sine acceptione personarum judicas secundum opus 
uniuscujusque. 

Pater in cujus domo sunt mansiones multae. 

Pater benigne, patiens et multae misericordiae, Propitius esto. 
etc... 

Per altissimam qua intueris abyssos scientiam. 

Per immensam, qua omnia ex nihilo creasti potentiam... 

Per suavem, qua cunctos gubernas providentiam... 

Per aeternam, qua mundum dilexisti caritatem tuam... 

Per infinitam, qua omnia imples bonitatem tuam... 


Nous retrouvons ici toutes les idées exprimées dans l'Office 
espagnol de 1685. Ce dernier n’était donc pas une nouveauté. 

D'ailleurs, les mêmes prières sont contenues ailleurs — parfois 
mot pour mot — même en des ouvrages bien antérieurs. Ainsi le 
Paradisus anitmae christianae de Jacques Merlo Horsiius, 1683, 
présente les mêmes invocations à Dieu le Père. Toutefois les litanies 
«ad sanctissimam Trinitatem praesertim ad Patrem » du Thesaurus 
litaniarum ac Orationum sacer de Thomas de Sailly, 1600, sont très 
brèves et un peu différentes. La méthode est la même, collectionner 
les citations de l'Ecriture à propos de la Personne du Père. 
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Même procédé de composition dans le Thesaurus Sacrarum 
precum, Venise, 1599. Cet ouvrage renferme aussi des litanies à Dieu 
le Père. 

La dévotion au Père Eternel se manifeste encore dans les com- 
mentaires ou paraphrases du later. De l'idée de providence pater- 
nelle, on s'élève naturellement jusqu’à la personne du Père. Il nous 
traite ainsi parce qu’il nous a adoptés et prédestinés dans son Fils. 

Ainsi le Paradisus... de J.-M. Horstius, 1683 : 


Pater qui es in coelis... Nam si Pater est, cur non dignus amore? 
Sed vide quali. Nam modus bonitatis est mensura dilectionis. Sed 
quanta est bonitas Patris Aeterni? Deus est, in seipso summe beatus, 
coeli terraeque conditor, Rex-Dominus : attamen Pater Noster esse et 
haberi cupit, et nos vicissim, viles terrae vermiculos, imo peccatores, 
indignos qui servi vocemur, filios suos esse et vocari gaudet. O qua- 
lem charitatem dedit nobis Pater, ut filii Dei nominemur et simus. 
O immensa Patris bonitas, sed ubi filiorum amor (9)? 


On trouverait encore beaucoup de choses du même genre dans le 
Promptuarium Catholieae devotionis de David Georgius Garnerius, 
Ingolstadii, 1614, P.75. — Pia nonnulla et devota exercitia internae 
devotionis, Coloniae, 1579 (cahier I K). — Catholicum precationum 
selectissimarum ÆEnchiridion, Antverpiae, 1588, p, 270-280. — 
Thesaurus preeum, opera PP. Societatis Jesu, Cracoviae, 1610, p. 
345. — Methodus orandi Gratiasque agendi Patri Aeterno (Ne se 
retrouve pas dans les autres éditions, Vg. Moguntiae, 1608, Coloniae 
1633) Aurea precationum... eatena, Henrici Kyspermingii, Coloniae, 
1613, p. 202. 

Il convenait de signaler cette merveilleuse efflorescence de la 
piété filiale. j 

x + 

Il y aurait encore beaucoup à exploiter dans l’histoire de la dévo- 
tion à Dieu le Père. Il faudrait maintenant découvrir quelle fut l’ori- 
gine, l’organisation, l'extension, l'influence et... la mort des congré- 
gations du Père Eternel. Autant de questions intéressantes que l’on 
résoudra peut-être un jour. Qu'il nous suffise de les indiquer et 
d’avoir pour notre compte projeté quelque lumière sur l’un des 
épisodes les plus importants de cette histoire. 

M. CaiLLar. 


(9) Même interprétation dans le « Thesaurus precum » de Venise, 
1599. Elle s’exprime ainsi : Pater noster qui es in coelis... Omnipotens 
sempiterne Deus, qui te sine personarum dilectu omnium coelestem 
patrem, ut coeleste essemus filii tui appelari dignatus es. Panem nostrum 
da nobis hodie... Da corpori nostro necessarium victum, ut tibi liberius 
serviamus, Da nobis proecamur, O Pater, panem coelestem, Corpus 
Jesu Christi filii tui, cibum et medicinam animae. — La 1'° édition du 
Paradisus est de 1630, à Cologne. 
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En quelques pages de son Histoire religieuse de la Révolution 
française, P. de la Gorce s’est complu à décrire avec finesse les 
occupations de nos prêtres en exil. Faisant appel à ses souvenirs 
d’enfance, l'historien se rappelait qu’ « Il y a cinquante ans, dans Les 
greniers des presbytères, on découvrait encore, de loin en loin, de 
vieux papiers tout maculés de poussière : c'étaient des pièces de vers, de 
vers latins en général... Parfois dans la marge une date était inscrite : 
1796, 1797, ou bien un lieu d'origine : Soleure, Constance, Bruns- 
wick, Paderborn. Le plus souvent la forme était médiocre avec un 
luxe extrême de réminiscences mythologiques et une solennité tantôt 
enflée, tantot larmoyante (1) ». Revenus à leurs amours de jeunesse, 
quelques exilés cherchaient ainsi auprès des muses l'oubli momen- 
tané de leurs peines. D’autres se livraient à des occupations plus aus- 
tères. Ils ne prenaient la plume que pour faire réflexion sur la fin 
providentielle de la révolution et pour tracer les lignes de la réforme 
que devaient provoquer dans le clergé les tragiques événements dont 
ils étaient témoins et victimes. « En Angleterre, l’abbé de Fabry, 
vicaire général de Saint-Omer, publiait les Médilations d’un émigré 
sur la Révolution francaise. En Espagne... l’abbé Saussol com- 
mençait un travail sur la Conduite à tenir après la persécution... 
En Allemagne, sur l'initiative de J.-B. Cossart, quelques ecclésiasti- 
ques instruits avaient pris l'habitude de se réunir en conférence et de 
mettre en commun leurs lumières, soit sur la théologie, soit sur les 
questions du temps : de là plusieurs études, les unes demeurées ma- 
nuscrites, les autres publiées plus tard, puis un ouvrage qui paraî- 
trait dès 1797 (à Munster), sous ce titre: Le Miroir du Clergé et 
qui résumait les devoirs du sacerdoce aux divers degrés de la hié- 
rarchie (2) ». 

Aux heures les plus noires de l’émigration, des prêtres, de 
vrais prêtres, tout remplis de l'Esprit de Dieu, songeaient donc au 


(1) P. de la Gorce, Histoire religieuse de la révolution française, 
Paris, Plon, 4923, p. 260-261. 
(2) Ibid. 
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lendemain. Leur « mea culpa » leur rouvrait les yeux sur l'idéal de 
l’homme d’Eglise. Grâce à leur activité dans l'épreuve, la piété sacer- 
dotale ne manqua pas d’aliment aux premiers moments de la restau- 
ration de l’Eglise de France. Si pendant longtemps, en philosophie, 
en théologie dogmatique et morale, il y a eu carence ou médiocrité, 
on ne souffrit pas de pénurie en théologie pastorale et ascétique. 
D'’anciens ouvrages survivent à la tourmente : le Mémorial de La vie 
ecclésiastique de saint Jean Eudes, la Regula cleri de S. Solano, 
l’Hortus pastorum de J. Marchant, pour ne citer que les meilleurs. 
Le Recuerl de textes el de pensées sur les devoirs ecclésiastiques 
de saint Alphonse de Liguori ne tarde pas à se répandre. Pendant ses 
loisirs forcés, sous l'empire, Mgr de la Luzerne écrit des Considéra- 
tions sur l'élat ecclésiastique (Paris, Soc. lypo., 1810), qui font ou- 
blier son gallican traité Sur La déclaration de 1682 et ses inexacts 
E'elaircissements sur l’amour pur de Dieu. Le F'ervent ecclésiasti- 
que (Paris, 1814) de J.-B. Lasausse, connaît une certaine vogue. Tout 
n’est pas d’égale valeur dans cette abondante littérature (3). Malgré 
les redites, provenant en partie de sources semblables, tous ces petits 
livres ont bien formé à la solide piété, entre 1797 et 1830, le clergé 
français. 

Dans le présent article nous voudrions seulement essuyer la pous- 
sière qui recouvre maintenant, dans les rares bibliothèques où on les 
trouve encore, trois de ces bons livres. Ils ont chacun leur mérite 
particulier. Le premier de la série passe, et à juste raison, pour un 


(3) À nos lecteurs qui s'intéressent à ce chapitre de l’histoire de la 
spiritualité sacerdotale, nous signalerons encore : L'Esprit du Sacerdoce, 
de Harel (Paris, Méquignon, 1824); le Nouveau manuel ecclésiastique, 
de Saint-Jean (Toulouse, 1827): le Sacerdos devotus, de F. Sturmlerner 
(Augsbourg, 1808); Les principaux devoirs du prêtre (auteur inconnu, 
Lyon, Rusand, 1827)... « Une bonne bibliographie nous manque, un 
répertoire de la littérature religieuse où l’on pourrait suivre au jour le 
jour le travail des presses catholiques pendant ces années d’infatigable 
propagande. Le Génie, l’Essai, toutes ces œuvres de première grandeur 
n’ont presque plus de sens lorsqu'on ignore l'orientation, l’influence de 
la production contemporaine, livres, revues, journaux qui les accom- 
pagne... Quoi qu'il en soit, la librairie catholique, les Méquignon junior, 
« libraires de la Faculté de Théologie », les Périsse, les Poussielgue- 
Rusand, les Débécourt, et tant d’autres, déployèrent, dans la première 
moitié du XIX: siècle une activité extraordinaire. Presque tous les auteurs 
ascétiques, les Surin, les Rodriguez, les Saint-Jure, les Rigoleuc furent 
alors plusieurs fois réimprimés, et il faut bien que le succès de ces 
publications ait été grand pour qu'aujourd'hui nous n’arrivions pas sans 
peine à nous procurer ces livres... » (H. Bremond, La littérature reli- 
gieuse d'avant-hier et d'aujourd'hui, p. 11 et 15 (Paris, Bloud et Cie, Sc, 


et Rel., n. 397, 1909). 
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chef-d'œuvre du genre : c’est le Memoriale vitae sacerdotalis de 
Claude Arvisenet. 11 nous intéresse par sa valeur de témoignage au- 
tant que par son accent de piété profonde. Le second, l’Ecclésiasti- 
que accompli se recommande de lui-même par le nom de son au- 
teur, l’abbé Carron. Nous soulignerons ses notes ascétiques plus net- 
tement marquées. Le troisième, plus patristique et plus liturgique, 
Thesaurus sacerdotum et clericorum (4), de Claude Denise, date de 
1754, mais ses huit rééditions successives en soixante ans montrent 
montrent son importance dans l’aspect d'histoire qui nous occupe: 


I 


Dès l’abord on ne peut pas ne pas être saisi par la piété qui fait le 
charme du Memoriale vitae sacerdotalis. C'est un ouvrage dans le 
goût de l’Zmitation. Ce jugement prononcé par un ami de C. Arvi- 
senet, l’abbé Lambert, et repris par son biographe Mgr Ecalle (5), ne 
semblera pas exagéré au lecteur qui voudra ne pas résister à l'accent 
de piété qu’on retrouve à chaque page. La comparaison avec «le plus 
beau livre qui ait été écrit par la main des hommes » se soutient sans 
complaisance trop admirative. 


(4) Par une confusion fâcheuse, ce livre est parfois attribué à Couret 
de Villeneuve. Celui-ci n’est que l’imprimeur de la première édition, 
anonyme, mais il avait signé de son nom la dédicace à l’Evêque d’Or- 
léans. De là l’erreur justement corrigée par L. Bertrand dans la Bi- 
bliothèque sulpictenne (t. I, p. 327-331). 

(5) Mgr. P. F.Ecalle, Claude Arvisenet (Troyes, Frémont, 1894). Cette 
biographie est intéressante parce qu’elle retrace aussi l’histoire des 
évêques avec lesquels C. Arvisenet à été en relations : le Cardinal de la 
Luzerne, Mgr de la Tour du Pin Montauban. Mgr de Boulogne, Mgr de 
Séguin des Hons. 

Quant à C. Arvisenet (1755-1831), quelques détails suffisent pour com- 
prendre son œuvre. Après de brillantes études dans la communauté de 
Laon à Paris, il fut rappelé à Langres, son diocèse d'origine, par son 
archevêque, Mgr de la Luzerne, qui le nomma chanoine de sa cathédrale 
et archidiacre du Lassois. En 1791, ayant refusé le serment constitu- 
tionnel, ils émigrèrent tous deux en Suisse. C’est là qu’a peine âgé de 
quarante ans, il composa son Memoriale vitae sacerdotalis. Son retour 
en France fut loin de marquer la fin de ses épreuves. Par le concordat de 
1801, le siège de Langres avait été supprimé et rattaché à celui de Dijon. 
L’évêque était H. Reymond, ex-constitutionnel de l’Isère, « spécialement 
connu par ses sentiments antipontificaux », surtout par son refus du « de- 
cretum absolutionis » (cf. Pisani, Répertoire de l’épiscopat constitu- 
tionnel, p. 301-305) : on devine quelles étaient ses dispositions à 
Pégard des prêtres restés fidèles au Saint-Siège. Après ces difficultés, 
C. Arvisenet fut incardiné an diocèse de Troyes. Il y fut mêlé à l'aventure 
de Mgr de Boulogne. Quand l’empire fut tombé, il reprit ses fonctions de 
vicaire général qu’il garda jusqu’à sa mort survenue en 1831. 


LA PIÉTÉ SACERDOTALE AU DÉBUT DU XIX* SIÈCLE 161 


Les deux livres se ressemblent par la forme de leur composition. 
En bien des chapitres, ici et là, c’est un colloque intime, d'amitié 
savoureuse, cordial entre Notre-Seigneur et le prêtre fidèle. Ouvrons 
le livre au chapitre : De ardore animi in divina; le souvenir du: 
De familiari amicitia cum Jesu ou du De mirabili effectu divini 
amoris nous viendra d'emblée à la mémoire. Ecoutons ce dialogue : 


Du feu brülant je fais mon instrument, disait mon Père. 

Veux-tu, mon fils, être mon instrument, un vrai prêtre? Veille 
à enflammer du divin sans cesse ton cœur : sois de feu tout entier ! 

Je suis bien descendu du ciel, moi, pour la gloire du Père et pour 
sauver les âmes; c'était l'amour qui m'entraîneit. J'avais au cœur 
les bouillonnements de la flamme, je défaillais à ne pouvoir les sup- 
porter. Je suis venu la jeter sur la terre, je ne veux qu’une chose, 
qu’elle prenne! Je t'ai envoyé pour incendier. Comment feras-tu, si 
tu n’es pas de feu, si tu es tout de glace? Brûle donc, mon fils, 
brûle pour la divine gloire, pour que les âmes soient sauvées. Secoue 
la cendre qui refroidit ton cœur, sois brûlant de désirs, de paroles 
et d'œuvres. Le cerf aspire à la source d’eau vive; que les élans de 
ton cœur de feu t’emportent au service divin, aux fonctions du saint 
ministère à accomplir parfaitement. 

— Seigneur, ma charge est au-dessus des anges; non, jamais 
Vous ne leur confiez pareille tâche. Donnez-moi donc au moins leur 
promptitude, leur ardente allégresse pour que j’aspire à la remplir. 
Mais, Seigneur, elle est divine, l’œuvre à moi confiée. Ce n’est pas 
moi qui y travaille, mais Vous par moi, indigne serviteur. 

Je Vous en prie, Seigneur, je Vous en prie avec insistance, don- 
nez-moi l’or passé au creuset de l’amour et je Vous servirai avec un 
zèle ardent. O Jésus, Ô Cœur incendié d’amour divin! mettez en moi 
une flamme du feu qui bouillonne en Vous, éveillez en moi un esprit 
de flamme et de feu et je ferai en perfection votre œuvre (6). 


(6) Nous donnons ici le texte latin à titre de spécimen du style 
d’Arvisenet, pour nous contenter ensuite de la traduction : 

Ego facio ministros meos ignem urentem dicit Pater meus, Vis ergo, 
fili, esse dignus minister et sacerdos ? Cura, ut cor tuum ad divina sem- 
per ardeat... Ego, fili, descendi de coelis ad gloriam Patris et animarum 
salutem procurandam ; non necessitate sed caritate trahente. Habui in 
corde meo ignem exaestuantem et defeci ferre non sustinens. Ignem 
veni mittere in terram et quid volo nisi ut accendatur. Misi te ut illum 
accenderes , et quomodo accendes si ipse illo careas, si tu ipse sis frigi- 
dus? Ardeas ergo ad divinam gloriam, ardeas ad salutem animarum. 
Excute frigescentis cordis teporem : ardeas desideriis, ardeas verbis. 
ardeas operibus. Sicut cervus desiderat ad fontes aquarum, sic tu, fili, 
impetu quodam animi succensus ad divinum obsequium et sancti minis- 
terii oficia anhelare debes ut ea recte pergas. — O Domine, Superange- 
licum est officium meum : non enim angelis commisisti tale ministerium. 
Da ergo mihi ut angelica promptitudine, fervore et alacritate studeam 
illud adimplere... Obsecro, Domine, obsecro suppliciter; da mihi aurum 
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Cette citation permet de juger du procédé de compostiion de 
C. Arvisenet. Ses écrits ne sont pas sortis d’une plume facile mise 
en mouvement par une imagination pieuse mais d’un cœur inspiré 
par la foi et tout pénétré de charité. Il s'impose le plus souvent d’ex- 
primer ses sentiments personnels par les propres paroles des livres 
saints. Ce système a ses difficultés inévitables : contrainte, lenteur, 
répétitions. Il faut reconnaître pourtant que le plus souvent l’auteur 
a parfaitement réussi à disparaître en laissant la parole au Maître 
qui l’inspire. 

Le tissu de citations implicites. loin de décolorer ces pages, leur 
donne une originalité nouvelle. On dirait la parfaite harmonie de 
deux cordes qui vibrent, au même diapason et donnent la même 
note. Au dire des maîtres de la vie spirituelle, la vraie prière, sur- 
tout la prière sacerdotale, ne consiste-t-elle pas à laisser le Verbe se 
redire en nous selon l'inspiration de son Esprit ? C. Arvisenet s’est gé- 
néreusement abandonné à cette grâce. Sa pleine possession des textes 
bibliques, son âme aux écoutes des exhortations les plus pressantes 
des évangiles, des épîtres, des cantiques et des psaumes, donnent à 
son livre une valeur de prière authentique qui va de l’oraison affec- 
tive à la contemplation la plus élevée. Gardant encore en mémoire 
l’écho de l’Imitation qu’on veuille bien en juger par ces passages du 
Memoriale : 


Je le sais bien, Seigneur, et je le reconnais : si je veux m'’enor- 
gueillir et me glorifier, Vous Vous redresserez contre moi. Faites que 
je voie ma misère et qu'en mon dénuement je soupire : mon Dieu, 
jetez un regard sur moi : je suis si pauvre, si indigent| Qu'est-ce que 
l’homme, Seigneur, pour Vous en souvenir ? Je suis homme, un pau- 
vre homme, né de femme, fait de boue, de peu de jours et plein de 
misères. Je suis homme, comme l'herbe des champs qui pousse au- 
jourd'’hui et demain est jetée au feu ; comme la fleur se montre et se 
fane ; vapeur qui paraît un instant bien vite dissipée. 

Mais voici, sous votre regard, Seigneur, qui m'’abaisse et m'hu- 
milie bien plus : ma mère m'a conçu dans le péché, engendré dans 
l’iniquité... 

Et cependant, Seigneur, Vous m'avez pris en pitié; loin de détour- 
ner de moi votre face, Vous avez tendu vers moi les bras. Dès ma 
naissance on m'a jeté en vous au sortir du sein maternel ; Vous n’a- 
vez pas refusé d’être mon Dieu. O Seigneur, lavez-moi encore de mon 
iniquité et purifiez-moi de mon péché. Oh oui ! en Vous je me confie, 
mon Dieu : Vous avez exaucé la chananéenne, converti le publicain, 
absous la pécheresse, regardé Pierre avec miséricorde, pardonné au 
bon larron. 


ignitum sancti ardoris ut cum fervore tibi possim ministrare. O Jesu, O 
cor divini amoris incendium! Mitte in cor meum scintillam ignis illius 
qui te exaestuat : suscita in me spiritum flammeum et urentem : imprime 
mihi caritateni tuam ut opus tuum digne perficiam (Memoriale, c. 179), 
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Seigneur, voici que Satan me réclame pour me cribler comme le 
froment. Il me met sous les yeux le bien que j'ai fait, que vous m'a- 
vez donné de faire, mon Dieu... Pour me faire succomber, l'esprit 
de ténèbres se transforme en ange de lumière Anathème! je ne l’é- 
couterai pas : car je sais, quand grandissent les dons grandit aussi le 
compte à rendre. Aussi je dois être plus humble, plus prompt à rem- 
plir mon devoir sous la menace où je me vois de grands comptes à 
rendre. Donc, qu'il ne m’arrive plus d’être fier de moi-même; sinon 
de mes infirmités afin que votre force habite en moi (7). 


Le colloque intérieur entre le divin Meître et son disciple fidèlese 
poursuit ainsi dans les soixante-dix chapitres du livre de C. Arvise- 
net. Obligations, vertus, tentations sacerdotales, tout y est exposé 
avec la largeur de vue de l’idéal ou descend aux minuties du détail, 
depuis les diverses formes de l’oraison mentale, jusqu’à la propreté 
des églises, la simplicité du mobilier de la maison et la modestie des 
vêtements. 

Les vingt-cinq premiers chapitres s'étendent sur ce qu’on appelle 
communément les grandes vérités du salut. Mais elles sont rappelées 
avec un à-propos, une perspicacité tels qu'on y trouve toujours 
sujet de glorification divine et profit personnel. Une fois bien posé 
le principe de la nécessité de la perfection chez les prêtres voici que 
s'offrent les deux voies : la voie descendante suit la pente du péché. 
— O adultera sponsa quae divino sponso peccatum, diabolum ipsum 
praeponit ! O iniquitas grandis nimis coram mel! — elle en marque 
les degrés, ses conséquences sociales sur terre, la mort avec ses suites 
du jugement et de l’enfer avec acception personnelle du prêtre pré- 
varicateur et réprouvé. La voie montante recommence au pied du 
calvaire dans la contemplation remémorative de la passion de N.-S. 
J.-C. et la sincère dévotion envers la B. V. Marie. Les ascensions de 
la vie ainsi renouvelée se marquent aux progrès dans la pureté d'in- 
tention, au soin des vertus fondamentales, à l'humilité avec sa for- 
mation adjacente, l'humiliation personnelle, la pureté de conscience, 
la confession fréquente, et la libération progressive du péché véniel 
par la pénitence. 

Viennent ensuite les devoirs d'état exposés avec toutes leurs 
exigences. Pour ce qui concerne le service de Dieu, c’est la célébra- 
tion digne et fréquente du saint sacrifice avec son accompagnement 
de prière liturgique et son atmosphère d’oraison mentale, de lecture 
spirituelle, d'examen de conscience, de visite au Saint-Sacrement. 
Le ministère ecclésiastique doit être animé par le souffle du zèle qui 
excite et maintient la vigilance pastorale. Une pressante exhortation 
toujours actuelle rappelle aux prêtres quels sont les premiers ayants 
droit à cette sollicitude : de paroulis eatechisandis, de pauperibus 


(7) Mem., c. 72. 
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et rudibus erudiendis. N’est-il pas regrettable de voir ceux qui, se- 
lon l'Evangile du Christ, devraient être les premiers bénéficiaires du 
travail sacerdotal, en demeurer souvent les plus délaissés ? 


— Mon fils, romps le pain de vie aux petits enfants : plus que les 
autres ils me sont chers ; je les aime, amène-les moi, le royaume des 
cieux est pour eux. Ne rougis pas, mon fils, d’être comme l’un des 
leurs au milieu d’eux ou comme la nourrice qui couve ses petits. Car 
je n’ai pas rougi, moi, d'être homme parmi les hommes pour ton 
rachat. Et Paul n’a pas rougi de se faire faible aux faibles, il s’est 
fait tout à tous pour les sauver tous... 

Ainsi de toi. Ô savant éminent, ne dédaigne pas de te mettre à la 
portée des petits et des simples ; souffle en eux un esprit de grâce et 
s'ils ne sont pas capables encore de nourriture solide, donne leur le 
lait afin qu’ils grandissent et soient sauvés. 

— 0 bon Jésus, qui donc rougirait désormats d’être petit pour les 
petits quand Vous, qui êtes Dieu, avec douceur Vous avez embrassé 
et béni les enfants. Donnez-moi un homme de votre esprit, occupé 
de vos intérêts, non pas des siens, qui soit tout charité, humilité, 
piété ; il comprendra qu’il est bon et qu’il est doux, qu'il est néces- 
saire et glorieux de se dévouer à la tâche sainte d'élever les enfents. 

— Sème, mon fils, en bonne terre, sème en ces cœurs innocents 
encore... Enseigne les enfants, enseigne-les souvent. Rien de trop 
haut ni de bien long mais de court, de facile, à leur portée, de clair ; 
répète-toi souvent mais en changeant toujours. Pas trop d'autorité, 
de la douceur, de l'affection (s'ils ne sont pas indociles, intraitables) 
pas trop de familiarité : tu es leur père; ni trop de badinage, une 
religieuse modestie (7 bis). 


Après la prédication de la parole divine dont la portée est propor- 
tionnée à l'initiation chrétienne des enfants, C. Arvisenet poursuit la 
tâche évangélique du hon pasteur : l'amour des pécheurs reçus avec 
tact et miséricorde au confessionnal, recherchés avec zèle par le dé- 
vouement et par la prière, plus spécialement secourus dans les visites 
aux infirmes. Tout ce travail éminemment divin suppose force d'âme, 
simplicité, douceur, patience, charité, chasteté avec ses suivantes in- 
dispensables : tempérance, modestie, prudence dans les relations fé- 
minines. Cette abnégation requiert !’absence de toute ambition, de 
toute avarice, de tout scandale. Il était bon de le rappeler après 
la suppression des bénéfices ecclésiastiques et dans les difficultés ma- 
térielles que la persécution avait entraînées. La disette comme l’opu- 
lence est parfois mauvaise conseillère. 


À la fin du Memoriale deux chapitres méritent attention particu- 
lière parce qu’à l'expression de vie intérieure s’ajoute une valeur de 
témoignage. Rattachés à la vie de C. Arvisenet, ils disent son sacri- 
fice. Ce sont les deux chapitres : De obedientia episcopo praestanda et 


(7 bis) Mem., c. 43. 
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la prière étonnante à celte époque et sous la plume de l'ami de Mgr de 
la Luzerne, du De summo romano pontifice, capite visibilt Kecle- 
siae, Christi in terris vicario. Rappelons le récit des épreuves de 
l’auteur et voyons comment de sa disgrâce, de ses ennuis et de ses 
larmes ses pages portent la marque. 

La préface de la première édition est une allocution adressée aux 
prêtres français distingués en trois groupes : 


O vous qui avez été forts dans la guerre et avez combattu contre 
l'antique serpent! Ô glorieux confesseurs de notre Dieu et de son 
Christ, à qui il a été donné, non seulement de croire en lui, mais 
aussi de souffrir pour lui...., Je vous salue, vrais soldats du Christ, 
prêtres saints, dignes d’être doublement honorés. 

Et vous, qui avez glissé dans l’hérésie et le schisme! vous qui 
avez fui bien loin du suprême pasteur des brebis, mais êtes enfin 
revenus, vous rapprochant de lui, à vous aussi le salut, la grâce et 
la paix ! 

Qu'il me soit permis de m'adresser aussi à vous, qui étiez autre- 
fois un même cœur et une même âme avec nous mais qui, vous étant 
séparés vous-mêmes de nous. persévérez encore dans cette division. 
Pourquoi n’êtes-vous pas demeurés avec nous consommés dans 
l'unité ? Pourquoi vous êtes-vous éloignés de nous? Non seulement 
nous connaissons Pierre, mais Pierre nous connaît ; il n’en est pas 
ainsi de vous, car il vous rejette... Nous avons été exilés dans toutes 
les régions de la terre ; partout nous avons vu les catholiques animés 
d'un même esprit. vivant dans le même bercail, soumis à l’unique 
pasteur... Tous ceux qui disent : Seigneur ! Seigneur ! ne sont pas 
du bercail, mais ceux-là seulement que le suprême pasteur de l'Eglise, 
successeur de Pierre, reconnaît pour ses vraies brebis. sans que le 
corps épiscopal les désavoue. Revenez donc enfin. Tournez-vous vers 
le vrai pasteur et évêque de vos âmes (8). 


(8) Traduction de Mgr Ecalle : Claude Arvisenet, p. 32 à 36. La pre- 
mière édition du Memoriale vitae sacerdotalis parut en 1794 à Constance 
avec l’imprimatur du chanoine Sturm, conseiller épiscopal et cerseur des 
livres. L'auteur était désigné par cette indication très vague : un prêtre 
français exilé du diocèse de Langres. La seconde, parue aussi à Cons- 
tance en 1795, a été suivie de vingt-sept réimpressions de 1822 à 1896. Il 
est à noter qu’il y eut une édition à Lonäres dans les premières années 
du siècle, c’est celle que connut l’abbé Carron. Une autre avait été pu- 
bliée à Malines en 1796 par le chanoine Huleu, vicaire général, qui, au 
cours de sa mission à Rome en 1795 avait déjà trouvé le livre. (Le cha- 
noine L. Le Clercq : Le « Memoriale vitae sacerdotalis » de Claude Ar- 
visenez à Malines, dans les Collectanea Melchliniensia, 1934, t. VIII, p. 
321-326. Voir du mème auteur : Bibliographie ascétique à l'usage du 
clergé dans l'archidiocèse de Malines (1738-1906), n°s 9, 12, 13, 39, 45, 46, 
dans la même revue, août-septembre 1938, p. 469-490). 
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Avec le recul du temps, nous ne trouvons aujourd’hui dans ces 
lignes aucune allusion blessante, aucune parole amère, aucune cri- 
tique injustifiée. Toute cette exhortation nous semble inspirée par 
une piété large et ferme, aussi miséricordieuse que soucieuse d’or- 
thodoxie. Qui croirait qu’elle fut pour C. Arvisenet, à son retour 
d’exil l’occasion de sa première disgrâce ? Par le concordat de 1801, 
le siège épiscopal de Langres avait été supprimé et rattaché à Dijon. 
L'archidiacre de Mgr de la Luzerne restait à la disposition de son 
nouvel évêque. Il tombait mal : c'était l’ex-évêque constitutionnel du 
département de l'Isère, H. Reymond. Son ressentiment contre C. Ar- 
visenet ne tarda pas à se manifester par des procédés d’une rare déso- 
bligeance. La cathédrale de Langres étant devenue l’église paroissiale 
de Saint-Mammès, H. Reymond y nomme l’ancien archidiacre com- 
me cinquième administrateur. Cette première humilietion, ressentie 
plus encore par le clergé demeuré fidèle que par celui qu’elle visait, 
n’était qu'une malveillance. L’évêque en vint bientôt à l'injustice. 
Ayant mandé C. Arvisenet : « C’est vous, lui dit-il, l’auteur du Me- 
moriale, de cet ouvrage dont la préface contient des appréciations 
si dures pour une partie notable, et, quoique vous en disiez, encore 
honorable du clergé de France. Etes-vous toujours dans les mêmes 
pensées ? — Monseigneur, ma conviction me défend d’en changer. — 
Eh bien ! Monsieur, la mienne me dit que vous ne pouvez utilement 
faire partie de mon clergé; vous êtes libre d’aller porter ailleurs 
l’exagération de vos doctrines (9) ». 

Cédant à cette violence, C. Arvisenet pouvait repasser en son 
cœur la parole que son divin Maître lui adressait dans sa prière de 
1794 : 


Mon fils, obéissez à ceux qui vous conduisent et gardez-leur sou- 
mission, c'est mon commandement et c'est votre promesse. Vous 
avez promis obéissance à votre évêque et à ses successeurs, tenez vo- 
tre engagement. La fidélité à vos vœux vous rendra précieux à mon 
regard : mieux vaut l’obéissance que les victimes. Voyez, mon fils, 
que je n'ai pas donné hosties et oblations à mon Père, mais comme 
il m'a fait un corps je suis venu faire sa volonté. Son bon plaisir, je 
l'ai toujours fait et je me suis rendu obéissant jusqu’à la mort, jus- 
qu’à la mort sur une croix (10). 


En congédiant ainsi C. Arvisenet, Mgr Reymond « qui vraiment 
ne garde ni les convenance ni les mesures de son état » (10 bés), lui 


(9) AuGer, Trois modèles de la vie sacerdotale, MM. Godot, Four- 
nerot et Arvisenet, cité par Mgr Ecalle, p. 63. 
(10) Mem., c. 65. 


(10 bus) Témoignage de Bernier cité dans Artaud de Montor, Vie de 
BAYOUVIL E11/p7912: 
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fournit occasion à de nouvelles soumissions héroïques dans son dio- 
cèse d'adoption, le diocèse de Troyes. Fidèle à Mgr de la Tour du 
Pin ou à Mgr de Boulogne comme il l'avait été à Mgr de la Luzerne, 
le saint prêtre ne fit pas acception de personne, révérant en chacun 
de ces prélats le souverain Evêque des âmes. Une fois encore, ce ne 
fut pas sans peine et sans mérite de sa part. 

Grâce à Mgr de la Tour du Pin, il avait donc, en mars 1804, re- 
trouvé une situation digne de son passé comme vicaire général ho- 
noraire. Une épreuve d’ua autre genre lui était réservée : le schisme 
diocésain qui divisa le clergé entre 18r1 et 1814. Ce fut pour C. Arvi- 
senet la période la plus critique de sa vie. Il se vit engagé à son insu 
dans une situation inextricable d’où il sortit avec honneur par une 
rétractation courageuse, conforme de tous points à sa prière du Me- 
mortiale vitae sacerdotalis. 

A la suite du concile national de 1811, Mgr de Boulogne avait été 
brutalement contraint par l’empereur de démissionner de son siège 
épiscopal. Enfermé au donjon de Vincennes, puis relégué à Falaise, 
on lui avait fait signer l'engagement de ne plus avoir aucun rapport 
avec son diocèse. Sans autre explication, la vacance de fait fut pro- 
clamée par le ministre des cultes, le comte Bigot de Préameneu, et le 
chapitre mis en demeure, après démission forcée des vicaires géné- 
raux titulaires, de donner la juridiction à un nouveau conseil épisco- 
pal. C. Arvisenet y fut maintenu. Il se laissa faire, non pas en vertu 
de la décrétale de Boniface VIII qu’on invoquait à tort, mais en vertu 
des pouvoirs qu’il avait reçus validement et licitement de son évêque 
avant l'orage. En 1813, la situation devint pire. L'empereur voulut 
imposer un nouvel évêque, l’abbé de Cussy, et exigea du chapitre qu'il 
se dessaisit, en sa faveur de la juridiction. Dans l'incertitude sur 
l’exacte situation canonique de Mgr de Boulogne, plus d’un restait 
perplexe. L’évèque nommé était à l'évêché et la démission de son 
prédécesseur ne pouvait être notifiée par le Saint-Siège ! 

En août 1813, deux prêtres courageux, J. N. Henry et P. G. E. 
Fayard de Bourdeille parvinrent à joindre le Saint-Père à Fontaine- 
bleau. La réponse qu’ils rapportèrent acheva de jeter le désarroi dans 
les consciences. Avec des alternatives d'explications maladroites et 
de complaisances serviles, quelques membres du chapitre voulurent 
soutenir l'intrus. La résistance augmentait de jour en jour et gagna 
le séminaire dont C. Arvisenet était officiellement le supérieur. Mal- 
gré la surveillance de la police impériale, il se retira quelque temps 
à Pargues, village du Tonnerrois, où un de ses amis était curé. Dans 
la solitude il reconnut la faute à laquelle il avait, de bonne foi, coo- 
péré et le 6 août, il lança en feuilles manuscrites sa rétractation : 


Je soussigné, déclare devant Dieu et devant les hommes, qu’en- 
traîné jusqu’à la conviction, par de fortes raisons, à croire que le 


168 P. BROUTIN 


chapitre avait, dans l’état actuel des choses, l'exercice de la juridic- 
tion, j'ai pensé pouvoir concourir, par mon suffrage, à donner des 
lettres de grand-vicaire à M. l’abbé de Cussy. Mais éclairé maintenant 
par l'autorité supérieure, qui a déclaré que le chapitre n’avait pas de 
pouvoirs, je reconnais que je me suis trompé, je me repens et je me 
rétracte. 


Dix jours plus tard, il envoyait à MM. les chanoines de l’Eglise de 
Troyes, sa démission de vicaire général légal. Sa dévotion au Saint- 
Siège l’avait sauvé. sa prière était exaucée : 


Mon fils, tenez la foi de Pierre et de ses successeurs ; ne vous 
écartez pas de l’unité. Qui n’est pas avec eux est contre moi: qui 
n’amasse pas avec eux dilapide. Mes brebis entendent leur voix et 
ceux qui ne les écoutent pas ne sont pas mes brebis. 


Il suffit d'évoquer les grandes catastrophes des églises grecques 
et anglicanes ; emportées dans la tourmente comme des édifices bâtis 
sur le sable. 


Voyez au contraire les peuples fidèles qui sont restés dans le trou- 
peau de Pierre : au milieu d'un monde branlant, ils sont demeurés 
sans peur, sans atteinte. 


Enfin, voici une allusion très nette à l’infaillibilité pontificale : 


Sur le siège de Pierre, jamais ne s’est assis un hérétique ; non, 
jamais, jamais la foi n’a failli! Tu veux garder sûrement tes brebis 
dans la voie de la vérité et du salut, eh bien, si le démon s’acharne 
avec les siens contre le siège de Rome, attache-toi à lui bien ferme 
avec les tiens. Unique est mon troupeau, unique mon Pasteur. Sois 


sur tes gardes, mon fils, et tiens-toi sans bouger à la foi du siège de 
Pierre (11). 


IT 


Avec L’ecclésiastique accompli de M. Carron (12) nous abordons 
un autre genre de spiritualité sacerdotale. L'auteur, un homme de 


(11) Mem., c. 64. 

(12) Guy-Toussaint-Julien Carron (1760-1821) est un homme d'œuvres 
plutôt qu'un écrivain. Toute sa vie offre un bel exemple d’action sociale. 
Tout jeune vicaire en la paroisse Saint-Germain à Rennes. il fonde en 
1785, avec l’encouragement de son évêque, Mgr de Girac, la manu- 
facture de toile de la Piletière où 2000 pauvres trouvent leur gagne-pain. 
Il crée aussi une maison de refuge pour filles tombées que font travailler 
de pieuses femmes. Ayant refusé de prêter serment à la constitution 
civile du elergé, il fut emprisonné et, après le 10 août 1792, déporté à 
Jersey. Dès ce moment on peut dire qu’il devient, sous les ordres de 
Mgr le Mintier, évèque de Tréguier, et de Mgr de la Marche, évèque de 
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Dieu, lui aussi, mais d’un tempérament bien différent de C. Arvesi- 
net, n’a plus les mêmes intentions d’oraison. Son genre de vie, ses 
relations avec le clergé dispersé, ses expériences d’apostolat lui font 
prendre un autre ton. Il se rend compte de l’amoindrissement quasi 
fatal de l'idéal sacerdotal, Comme l’a remarqué P. de la Gorce, « tout 
semblait excuser l’inertie : point de livres et nul argent pour en 
acheter ; des bibliothèques publiques peu utilisables par l'ignorance 
des langues étrangères; une misérable chambre peu propice à l’étude 
et partagée avec un ou deux compagnons ; une certaine paresse née 
de l’excès du malheur; un morne découragement d'entreprendre des 
écrits qui demeureraient inachevés ou qui s’égareraient dans les dé- 
placements de l'exil ; enfin la nécessité matérielle de vivre primant 
tout le reste et rabattant vers la lerre toute pensée prête à s’éle- 
ver (13) ». Devant ce bilan moral et intellectuel de l’émigration dont 
les dommages seraient longs à réparer, n’était-il pas à craindre que 
le véritable esprit sacerdotal ne s’affaiblit ou même s’éteignît ? 

Sans doute l’historien impartial et chrétien a la joie de noter que 
dans son ensemble, le clergé émigré resta digne de sa vocation et de 
ses épreuves. Mais « l'ignorance de la langue, les résidences chan- 
geantes et précaires, les ombrageuses jalousies du clergé local ne 
permettaient guère aux ecclésiastiques émigrés d'exercer les fonctions 
du ministère (14) ». 


Saint-Pol, le grand organisateur de l'Eglise en exil. A Saint-Hélier, en 
1795, il ouvre une école pour les enfants des émigrés, une pharmacie- 
dispensaire, une bibliothèque pour les ecclésiastiques que l'abbé Gofry 
réunit en conférences. Forcé par le gouvernement anglais de passer de 
Jersey en Angleterre, M. Carron continua sa pharmacie, rétablit ses deux 
écoles, dont l’une compte jusqu’à quatre-vingts Jeunes gens et l’autre 
soixante jeunes filles. Il ouvre successivement deux chapelles où il fait 
les instructions en français. En 1797, il fonde encore deux hospices pour 
prêtres àgés ou infirmes et pour femmes; il institue un séminaire où 
vingt-cinq élèves se préparent au sacerdoce. À Somerstown, il organise 
enfin une chapelle une sorte de coopérative avec soupes populaires; 
deux écoles pour enfants du peuple. Tout entier à cette action sociale, il 
ne revient en France qu’en novembre 1815 et pendant les six dernières 
années, il se consacre à de nouvelles œuvres d'éducation, un pensionnat 
qui devint l'Institut Marie-Thérèse ; de charité, une association d'ouvriers 
et une école d'apprentissage pour enfants abandonnés; de miséricorde, 
une maison de refuse pour jeunes prisonniers. 

La notice biographique de M. Carron se trouve en tête de son Ecclé- 
siastique accompli. Dom Jansions a écrit sa vie d’après les notes de 
Mlle de Lucinière, sa coopératrice dans les bonnes œuvres Vie de l'abbé 
Garron, par un bénédictin de la congrégation de France (2 in-12, Paris, 
Douniol, 1886). 

(13) P. DE LA GorCE, 0p. laud., p. 260. 

(14) Ibid., p. 262. 
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Faut-il aller plus loin et croire qu’en Angleterre, quelques prêtres 
bretons se marièrent ou donnèrent de fâcheux exemples d’intempé- 
rance? C’est écrit dans les Mémoires (15); mais Grégoire, c'est le 
moins qu'on puisse dire, est une mauvaise langue. En tous cas, le 
désœuvrement, la vie au jour le jour, l’absence de tout cadre régulier 
devaient laisser trace néfaste dans le clergé de ce début du XIX® siè- 
cle : M. Carron était trop fin psychologue pour ne pas s’en aperce- 
voir, même à distance, de son observatoire londonien. C’est pour 
cela qu'il écrit vers 1807 ses « doléances de l’amour fraternel » adres- 
sées « à (ous les membres du clergé catholique qui seraient tombés 
dans un funeste relâchement ». Longue exhortation qui ne compte 
pas moins de cinquante pages et sert de préface à son livre. A tous 
ses compagnons d'infortune, à ceux qui sont restés comme lui en 
terre étrangère comme à ceux qui sont rentrés dans la patrie, l’au- 
teur fait entendre « les gémissements, les lamentations, le cri de cha- 
rité d'un homme que le même baptême, le même dévouement, les 
mêmes sacrements, les même fonctions rapprochent par des liens 
non moins étroits qu'attendrissants ». Il rappelle d’abord les souve- 
nirs de la jeunesse cléricale, de ce temps des promesses où chaque 
lévite rêve d’une sainteté prochaine. 


Si nous reportons la pensée sur ces temps fortunés, mais hélas 
écoulés si rapidement, ! quelle était notre paix! quel fut notre bon- 
heur... Dans ces jours d’or, parés de notre innocence. partout l’inef- 
fable présence de notre Dieu élevait, agrandissait notre âme ; partout 
nous nous faisions gloire de le rencontrer comme un consolateur, 
comme un père. Marchant au flambeau de l'Evangile, sa divine lu- 
mière assurait nos regards ; nous admirions en Dieu un ami de tous 
les temps. Qu'il nous était doux de chanter sa puissance et ses bien- 
faits ! Qu'elle nous était aimable la dépendance où nous vivions au- 
près d’un si bon Maître ! Avec quel empressement, dicté par la recon- 
naissance nous confessions le prix infini de ses témoignages et les 
grâces dont il nous avait comblés ! Frères bien- aimés, nous étions 
alors les amis du Seigneur, les favoris, les confidents du bon Maître 
(Eecl. accompli, p. XXIX). 


(5) GRÉGOIRE, Mémoires, t. II, p. 268. Ce jugement de Grégoire est 
sujet à caution. L’évêque constitutionnel de Blois n’est pas témoin des 
faits qu’il rapporte et l’on sait sa malveiilance à l'égard des prêtres fidèles 
au Saint-Siège. Le témoignage de F. X. Plasse, fondé sur les Minutes of 
Comm. et sur les Papers relating to french clergy refugees, est plus 
juste : « Sur huit à dix mille ecclésiastiques proscrits, nous avons eu de 
la peine à en trouver cinq ou six dont la conduite ait été bien répréhen- 
sibble... Jamais en Angleterre, on n’attribua au corps entier du clergé 
proscrit les torts de quelques-uns de ses membres, et l’on dit toujours 
dans ce pays que la conduite de ce clergé fut exemplaire au plus haut 
degré ». F. X. Passe, Le clergé français réfugié en Angleterre, t. 1, 
p. 343 (Paris, Palmé, 1886). 
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Là . Q 
Et comme l'épreuve est propice aux examens de conscience, 


M. Carron en vient franchement aux responsabilités de tous dans 
la crise. 


. .. Hélas ! nos devoirs différés, puis négligés, puis oubliés, une 
secrète tiédeur s’insinuant dans toutes nos œuvres, des goûts pro- 
fanes, une vie dissipée, bientôt après toute mondaine, oh | quel dé- 
solant prélude des maux qui maintenant nous accablent! Chers amis, 
notre Dieu nous attendit longtemps, longtemps il n’écouta que la 
voix de la pitié la plus tendre : il parlait à nos cœurs froids et sans 
vie le langage de l'amour ; nous fûmes insensibles : enfin le règne de 
Ja clémence a fait place à celui de la justice... Il eût été sans doute 
infiniment avantageux qu'une juste défiance eût arrêté nos premiers 
pas, dirigé notre marche quand la foudre se faisait entendre de loin, 
quand enstite elle approchait toujours en grondant davantage. .... 
Ah ! ce temps de paix, ce temps où l'Eglise honorée, bénie par toutes 
les nations de la terre, ce temps n'est-il pas évanoui? ne sommes- 
nous pas au temps de l’assaut ? Nenous fallait-il pas tous monter géné- 
reusement à la brèche, pour aitaquer le monstre de l’incrédulité et le 
démon des mœurs dissolues ? Malheureux. qu’avons-nous fait? Après 
avoir lâchement jeté nos armes, nous nous livrâmes à un loisir hon- 
teux, à des penchants coupables; nous devinmes les prêtres du siècle 
et nous avons cessé d’être ceux de Jésus-Christ (Æecl. accompli, p. 
XXXIX). 


Après avoir provoqué par ces dures paroles le retour sur soi-mê- 
me et le désir de l'amendement, l’abbé Carron entreprend son tra- 
vail de revalorisation sacerdotale. Il abandonne le ton parénétique de 
son introduction et se place sur le plan de l’ascèse la plus simple et 
la plus stricte, Il s’agit de rendre à la vie des prêtres son plein rayon- 
nement surnaturel. À cet effet, l’auteur avait déjà réuni à Londres en 
1800 des pensées ecclésiastiques (16). A l’aide de cette première 
ébauche, de ce recueil de maximes empruntées aux livres saints ou 
aux traités de spiritualité, il compose un manuel selon l'esprit de 
Saint-Sulpice. C’est dire l'allure sérieuse, la piété solide, l'esprit clé- 
rical qui inspirent l’ouvrage tout entier. Sans nous laisser déconcer- 
ter par les imperfections de la forme, suivons les grandes lignes de 
son dessin. 

L'ecclésiastique accompli (17) offre trois tableaux. Seul le pre- 


(16) Au temps de sa tranquille jeunesse, il avait contemplé l’idéal de 
la vie ecclésiastique en écrivant Les vies édifiantes de MM. de Sarra, 
Boursoul et Morel (Paris, 1787). Après la tourmente révolutionnaire, il 
composa une Vie de Brydaine (Paris, Vve Nyon, 1802). 

(17) L’Ecclésiastique accompli, resié manuscrit, ne fut publié qu’en 
1823 (Rusand, Paris); mais l’édition parue chez L. Lefort à Lille en 1836 
contient une approbation du Dr Milner, évêque in partibus de Castabala 
et vicaire apostolique de Midland, et datée du 1°" octobre 1807, à Waol- 
verhampton. 
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mier est développé. Le troisième n’est qu’une méthode pour lire l'E- 
criture-Sainte dans le cours de l’année. Rien d’original dans cette 
synopse qui reproduit à peu de chose près la table du P. Lamy, de 
l’'Oratoire. Le second, plus curieux, traite du ministère du confes- 
seur dans l'imposition des pénitences sacramentelles. N'était la teinte 
de sévérité janséniste, nous lirions volontiers ces méditations qu'il 
faut imposer aux pénitents, clercs et laïcs, «sous forme de pénitences 
curatives, préservatives ou médicinales ». Les livres nous sont con- 
nus. Aux fidèles on conseille l'Ancien et le Nouveau Testament, 
l’Imitation, le Combat spirituel, l'Introduction à la vie dévote de 
saint François de Sales, la Vraie Sagesse de T. Kempis, la Perfec- 
tion chrétienne de Rodriguez. Le chapitre à lire comme remède de 
pénitence est minutieusement indiqué et relatif au diagnostic du con- 
fesseur selon qu'il s’agit d’une âme coupable d'incrédulité, étrangère 
aux devoirs domestiques, éprise des vanités du monde ou de vaines 
sciences, légère et inconsidérée, sensuelle, indocile, étrangère à l’es- 
prit du silence, gémissante sur la croix, livrée à la tentation, impa- 
tiente, pusillanime, impénitente, superbe. attachée à la vie présente, 
peu respectueuse ou peu confiante aux approches de la Sainte Eucha- 
ristie, ignorante ou distraite dans la prière, ennemie ou peu jalouse 
de l’oraison mentale. 

Pour les prêtres, M. Carron indique un de ces livres d'usage cou- 
rant dans le clergé que nous avons signalés au début de cet article, le 
Memoriale vitae sacerdotalis, la Regula cleri, la Forma celert, le 
Miroir du Clergé, le Pastoral de saint Grégoire, les Considérations 
de saint Bernard et l’incomparable ouvrage de liturgie qui ne vieillit 
pas : Les Cérémonies de la Messe de Lebrun. Mais quel sens psy- 
chologique est nécessaire pour savoir si un prêtre ou lévite pénitent 
est ignorant ou mondain, tiède ou scandaleux, sans foi, sans zèle ou 
sans pure intention, superbe, colère, fainéant, incontinent, intéressé, 
peu jaloux du soin des autels, sans goût pour instruire la jeunesse, 
sans lumière ou sans onction dans la chaire, sans assiduité ou sans 
sagesse au confessionnal, sans amour pour les malades. 

Au réalisme de ces analyses psychologiques, on devine le ton de 
la première partie : « Plan de vie pour un ministre de Jésus-Christ ». 
Plus de traces des élévations mystiques d'Arvisenet et cependant les 
multiples « aspirations » maintiennent le lecteur dans une atmos- 
phère de piété bienfaisante. La première impression est un peu aus- 
tère. M. Carron conduit son dirigé dans une voie étroite, ne lui 
faisant grâce d'aucun détail. En tous temps, charité et humilité 
doivent accompagner la pauvreté évangélique, la chasteté sacerdotale 
avec ses exigences de mortification intérieure et extérieure. Tous les 
ans revient la retraite avec lecture des rubriques, des canons et des 
statuts ; « la solitude est si précieuse! c’est l'école de la divine doc- 
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trine ». Tous les trois mois, il faut renouveler les vœux et promesses 
cléricales en réalisant le pontifical des ordinations, « afin de me 
pénétrer davantage des devoirs de mon saint état ». Tous les mois, 
sous la protection d’un saint spécialement choisi, on doit faire choix 
d’une vertu à pratiquer ou d’un défaut à corriger. Tous les huit jours, 
la confession s'impose au prêtre soucieux de sa perfection. Pour 
éviter la routine, qu’il s’y prépare à l’imitation de saint Pierre ou de 
sainte Marie-Madeleine ou de l'enfant prodigue ou du voyageur 
tombé entre les mains des voleurs. Ces prières ont leur saveur de 
contrition parfaite. Celle de l’action de grâces aussi à l’imitation du 
dixième lépreux. Le chapitre le plus long pourrait être intitulé : la 
journée ecclésiastique. Du lever au coucher, nous suivons le prêtre 
dans les occupations habituelles à l’homme ministre du culte 
prière, méditation, bréviaire, sainte messe, visite au Saint-Sacrement, 
lecture spirituelle; — à l’homme d’études : Ecriture sainte ou théo- 
logie; — à l'homme de relations : visites ou conversations; — ou 
même à l’homme tout court : repas et récréations. 

Sans doute, ce n'est pas l'’admirable Journée chrétienne de 
M. Olier dont la perspicacité d'H. Bremond a si bien saisi les va- 
riantes de ton majeur et mineur. La gamme de M. Carron est moins 
riche. Son rythme est cependant bien entraînant en plus d’une me- 
sure. Si licet parva componere magnis... essayons quelques rap- 
prochements sur des thèmes semblables. S'agit-il par exemple de 
l’acte sacerdotal par excellence, de la sainte messe, l’écclésiastique 
accompli s’est rendu à l’église en repassant dans sa mémoire quelques 
versets de psaumes appropriés. 


& À l’autel, dans l’éminente fonction de sacrificateur, quelles 
seront les pensées de mon esprit et les mouvemenis de mon âme?... 
Reienue sévère dans tous les sens, extérieur humble, crainte reli- 
gieuse, maintien profondément recueilli, sage gravité dans mes céré- 
monies; tout doit en moi, je me le propose ainsi pour Île reste de ma 
vie, tout doit décéler en moi l'homme de Dieu, l’ange de la terre. Je 
considérerai la dignité du souverain prêtre, la sainteté infinie de la 
victime, la sainte majesté incompréhensible du Père céleste, l'amour 
infini de Jésus-Christ pour la gloire de son Père et pour le salut des 
hommes. Je me pénétrerai, à la vue de ces merveilles, d'une inexpri- 
mable reconnaissance, je remplirai mon esprit et mon cœur de la 
passion et de la mort de notre divin Maître ; je m'immolerai moi- 
même pour n'être avec le Sauveur qu'une seule victime. Admirable 
Vierge. tendre Marie, vous me prêterez vos beaux sentiments : « una 
erat Christi et Mariae voluntas; idem unum pariter holocaustum 
offerebant : haec in sanguine cordis, hic in sanguine carnis... Ipsa 
se ipsam mactans in altari interiori et ligna et flammas et latices 
congerebat ». (Arnold. verb. Dom. in cruce). (Eecl. aecompli, p. 23). 
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La difficulté d'appliquer les prêtres à un travail intellectuel quo- 
tidien n’est pas nouvelle. De nos jours, le nombre, la variété, la 
valeur des livres de théologie excitent la curiosité et soutiennent 
l'intérêt. Au début du XIX: siècle il fallait plus de courage pour 
ressasser les mêmes traités dans Le Grand, dans Tournely, dans 
Bailly. Il y avait bien le catéchisme du concile de Trente, les confé- 
rences d'Angers et surtout le De synodo diæcesana de Benoît XIV; 
mais à la longue, n'était-ce pas lecture fastidieuse ? Il y a cependant 
une étude qui doit dominer toutes les autres : c’est celle de l’Ecriture 
sainte. M. Olier, on s’en souvient, vénérait sa Bible à l’égal de son 
crucifix. Reprenant les belles prières en usage avant et après la lec- 
ture de l’Ancien et du Nouveau testament, M. Carron n’est pas moins 
respectueux des saints livres. 


« Chaque jour, je me propose de lire plusieurs chapitres de l’an- 
cien et du nouveau testament, de les lire à genoux, et au commence- 
ment comme à la fin de ma lecture de baiser respectueusement le 
livre de nos oracles ; avec ce précieux usage, quelle vie. quelle onc- 
tion, quels fruits porterai-je dans les fonctions de mon ministère. 
Mais comme vous seul, ô mon Dieu, possédez la plénitude des 
sciences, ce sera vous et vous seul qui m'apprendrez les véritables 
moyens de les acquérir... Un de vos grands saints amis m'offre de 
votre part les grandes règles pour étudier sacerdotalement : « quo 
ordine, quo studio, quo fine » (S. Bern., serm. 36 in Cant. Æecl. 
accompli, p. 26). 


Pour achever son tableau de l’ecclésiastique accompli, M. Carron 
présente le « miroir d’un vertueux pasteur des âmes ». C’est en sen- 
tences de saint Grégoire ou de saint Bernard un ensemble de vertus 
spécialement requises pour la perfection cléricale. L'usage de ce mi- 
roir aux soixante facettes peut embarrasser ou décourager plus d’un 
lecteur. l’auteur prend soin de nous avertir qu’il ne confond pas 
idéal et réalité. « Tendres amis du divin Maître, ne demandons point 
où existe ce pasteur accompli : ses beaux traits sont épars; sachons 
les rapprocher, les réunir en nous par la lecture et la méditation fré- 
quente de ce miroir ». Nous devons donc plutôt considérer ce spécu- 
lum comme une couronne de soixante joyaux destinée à orner l’âme 
du saint prêtre. Pour les y enchâsser solidement, M. Carron se plaît 
à les sertir dans un châton bien français; il fait briller ensuite les 


perles précieuses dans le relief de la limpidité et de la concision 
latine. 


« L’innocence de sa vie, aussi brillante que le soleil, nous offrira 
des mœurs que l’ombre d’un souffle impur ne blessera jamais : sit 
cunctis bene moratus. Il est trop intimement uni au Dieu des sciences 
et des lumières pour que ses conseils ne présentent pas la sagesse et 
la discrétion ; in consilio providus. Il commandera avec la douceur 
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et la réserve qui rendaient si aimable l’empire de Jésus-Christ sur la 
terre : in jubendo discretus. Faut-il agir, vous reconnaîtrez dans ses 
démarches l’art, la dextérité et l'habileté propre aux hommes de Dieu; 
in agendo strenuus... Vous aurez l’ensemble des traits sublimes qui 
peignent l’homme de Dieu et offrent sa personne comme un brillant 
spectacle aux yeux du ciel et de la terre si vous retracez les qualités 
principales qui embellissent son âme : animum habeat liberum, 
nobilem, firmum, invictum, amplum » (Ecel. accompli, p. 137 sq.). 


IT 


En passant par ce « speculum boni pastoris » du livre de G. Carron 
à celui de C. Denise, nous ne ferons que remonter à l’une des sources 
de l’Feclésiastique accompli. Le prêtre de Rennes doit beaucoup au 
sulpicien d'Orléans. En désignant le Thesaurus sacerdotum et clert- 
corum comme l’un des bons livres de méditations sacerdotales, il n’a 
fait que rendre justice à la piété doctrinale et liturgique de son de- 
vancier. 

Peu de traités ont exercé une action profonde et cachée comparable 
à celle de ce compendium de spiritualité sacerdotale. Sur l’auteur, 
nous connaissons peu de renseignements. Directeur au grand sémi- 
naire d'Orléans vers le milieu du XVIIIe siècle, son nom reste écrit 
en lettres minuscules dans l’histoire de l'Eglise de France et même 
dans l’histoire de Saint-Sulpice. Son livre ne connut de vraie vogue 
qu'après sa mort survenue en 1760. D'Orléans, où il avait été édité une 
première fois en 1754, nous le voyons réimprimé à Paris (1755, 1770, 
1779, 1828), à Avignon (1777) et Saint-Malo (1780). Cette diffusion 
d’un ouvrage anonyme nous laisse deviner son succès et prévoir le 
parti que d’autres en ont tiré. L'auteur ne vise pas à l'originalité et il 
n'eût point été jaloux de voir reproduites les prières ou exhortations 
qu'il avait lui-même recueillies de seconde main dans la littérature 
ecclésiastique antérieure. Son grand mérite est dans le choix heureux 
de ces citations et dans l’esprit de tradition qu'il perpétue. 

Dans sa préface modestement intitulée : « Collector pio lectori », 
il trace les grandes lignes du directoire sacerdotal qu’il entreprend : 
un exercice journalier, un speculum de vraie et solide piété, une 
somme eucharistique et un petit office pour obtenir la grâce de bien 
connaître et de remplir saintement les fonctions du sacerdoce. 

Nous ne nous arrêterons pas aux exercices de chaque jour, de 
chaque semaine, de chaque mois, de chaque trimestre, de chaque 
année exposés dans les premières pages. Nous les connaissons par 
G. Carron puisqu'il n’a fait que répéter GC. Denise en bien des points. 
Mais l’enseignement de celui-ci est moins fragmentaire. Il possède 
mieux ses auteurs, les cite sans apprêt et sans effort. Son travail de 
rapsode est plus achevé, ses procédés moins scolaires. Sans doute, à 
propos de la méthode d'oraison et d'examen de conscience, s’en 
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tient-il aux usages courants dans le séminaire où il a passé sa vie. 
Mais parfois de la simple paraphrase d'une prière, il tire tout un 
chapitre pieux et suggestif. Soit la mise en présence de Dieu avant 
l'office divin par la prière du Bréviaire : Aperi, Domine... L'auteur 
pèse les mots : € digne, attente, devote », pour engager son prêtre 
à une récitation digne de Dieu que le prêtre sert, du Christ dont il 
est le porte-voix, de l’église triomphante qu’il célèbre, des paroles 
sacrées qu'il emprunte, des hommes dont il est le médiateur. L’at- 
tention requise s'entend d’après le mot de saint Paul : «non tantum 
lingua sed et mente et spiritu psallendo ». La dévotion témoignera 
de l’humilité, de la contrition, de la foi, de la confiance et de la 
charité de celui qui est en prière pour toute l'Eglise. Parmi les 
« diversae orationes » nous relèverons encore avec intérêt toutes 
celles qui sont spéciales à chacun des clercs selon son degré dans la 
hiérarchie. 
Voici en exemple celle qui est recommandée au prêtre : 


« Seigneur Jésus, à notre grand-prêtre, apôtre de notre foi, Vous 
qui vivez toujours afin d’interpeller pour nous, j'étais pourtant tout 
petit à mes yeux et Vous m'avez pris de parmi les hommes. Me voici 
à leur place chargé de m’approcher de Dieu : je présente pour les 
péchés l’offrande du sacrifice, plein de pitié pour ceux qui ne savent 
pas et s’égarent. Par la vertu de votre sang, purifiez, purifiez, je Vous 
prie, ma conscience des œuvres de mort : que je serve le Dieu 
vivant! Dans votre vérité Vous me sanctifierez ; le feu consumera 
mon sacrifice quotidien cloué à votre croix, je serai immolé dans 
votre sacrifice. Je saurai dispenser la grâce multiforme, la ménager 
à vos membres, dépenser et me dépenser moi-même aux âmes, au 
salut de mes frères, vos serviteurs. Vous me concèderez de Vous 
glorifier sur la terre, de consumer votre œuvre, que Vous m'avez 
donnée à faire, afin que là où Vous êtes, je sois aussi et que je voie 
cette clarté que le Père Vous a donnée, Lui qui Vous a aimé avant 
que le monde ne soit créé... » (18). 


(18) Domine Jesu, apostole et pontifex confessionis nostrae semper 
vivens ad interpellandum pro nobis; qui cum essem parvulus in oculis 
meis, ex hominibus assumpsisti me et pro hominibus constituisti me in 
iis quae sunt ad Deum, ut offeram dona et sacrificia pro peccatis et con- 
dolere possim iis qui ignorant et errant : emenda, quaeso, per sanguinem 
tuum conscientiam meam ab operibus mortuis ad serviendum Deo vi- 
venti, ét sanctifica me in veritate; ut sacrificia mea consumantur igne 
quotidie ettibi confixus cruci immoler ipse supra sacrificium. Fac ut bonus 
dispensator multiformis gratiae Dei in membra tua administrans, impen- 
dar et superimpendar ipse pro animabus fratrum meorum, servorum 
tuorum; et concede ut te clarificans super terram et opus consummans 
quod dedisti mihi ut faciam, ubi es tu et ego sim tecum ut videam clari- 
tatem tuam quam dedit tibi Pater quia dilexit te ante constitutionem 
mundi. Qui vivis et regnas... (Thes., p. 61). 
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On voit le ton et le rythme de ces collectes. C’est toujours le 
même langage scripturaire qui passe de bouche en bouche sur les 
lèvres de ces héritiers de l'Ecole Française. Dès qu’ils entrent en 
oraison, ils ne savent plus penser et prier que « bibliquement » 
comme disait H. Bremond et avant lui S. Augustin, « ut bene ab 
homine laudetur, laudavit semetipsum Deus ». 

À la seconde partie du Thesaurus : « speculum sacerdotum et 
clericorum », nous donnerions volontiers le titre : de la vie et des 
vertus cléricales. Ce qui importe en ces pages de l’opuscule, c'est de 
retrouver comme l'auteur les grands enseignements du Concile de 
Trente et de son coryphée S. Charles Borromée. C. Denise nous fait 
puiser largement à ces sources vives de la Tradition. N'était-ce pas 
encore au XVille siècle, le dernier grand effort disciplinaire de 
l'Eglise pour ramener ses prêtres à l'idéal de leur vocation ? Aussi en 
tête du chapitre : « notio optimt clerteti », peut-on lire le texte de la 
22° session (de Reform. CG. 1). Puis pour exalter la dignité et la 
sainteté du sacerdoce, suivent en de nombreuses pages les citations 
devenues classiques des épitres de saint Paul et de saint Pierre, du 
« De dignilate sacerdotii » attribué à saint Ambroise, du « « De 
sacerdotio » de saint Jean Chrysostome, du « De consideratione » 
de saint Bernard, des Lettres à Héliodore de saint Jérôme, des traités 
et lettres de saint Augustin. Pour ciore la série de ces textes, l’auteur 
ne pouvait mieux faire que de citer les « Monitiones sancti Caroli 
Borromet ». C’est un long extrait du quatrième Concile de Milan. 
Avant l’«eæhortatio ad Clerum » de Pie X, il y avait peu de documents 
d’une telle puissance et autorité. La discipline du Concile de Trente 
est rappelée dans ses points essentiels à tout le clergé, aux chanoines, 
aux pasteurs, aux prêtres et aux clercs inférieurs. 

Si important que soit ce rappel des grands enseignements de 
l'Eglise. il cède la piace la plus large à l'Eucharistie. En traité, en 
méditations, et en office, ce sujet remplit la troisième partie, la moi- 
tié du livre. 

L’explication de la sainte messe reproduit presque intégralement 
le traité de Benoît XIV. Après avoir rappelé la pureté de vie, l'inten- 
tion droite, la dévotion actuelle requises par les saints mystères, 
l’auteur examine dans le détail les obligations avant, pendant et 
après la célébration. [”intérêt historique se mêle au sujet théologi- 
que : c’est l’origine des rubriques autant que leur sens profond qui 
est exposée à l’aide des documents patristiques et canoniques. Dans 
ces pages, Denise invoque souvent l'autorité de Lebrun et sans la 
moindre controverse, il donne toujours les explications les plus 
plausibles, laissant le choix à son lecteur quand il y a diversité 
d'opinion entre théologiens ou liturgistes. 

Pour assurer à l’Egiise universelle comme au prêtre lui-même les 
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fruits du saint sacrifice, le pieux collecteur place à la suite de son 
explication, une série de méditations avant et après la messe. On sait 
le succès qu'ont eu au XIX° siècle et qu’obtiennent de nos jours 
encore ces « Manna sacerdotum ». Outre les oraisons de saint Am- 
broise, la « praeparatio ad missam » et le « gratiarum actio» du 
bréviaire romain, le Thesaurus renferme un mois eucharistique de 
composition très simple : une « praeparatio » et en regard une actien 
de grâces, faites de citations qui se répondent, l’une et l’autre se 
terminant par une « aspiration » des textes inspirés, 

Cette disposition en trois points : &« quis venit? ad quem? ad 
quid ? » est reprise dans sept méditations plus longuement dévelop- 
pées pour chaque jour de la semaine. À la contemplation du célé- 
brant sont offerts les états et actes de Notre-Seigneur envisagé dans 
le sacrement comme notre Dieu, notre roi, notre maître, notre méde- 
cin, notre pasteur, notre rédempteur, notre prêtre et notre victime. 
Ces appropriations sont d’un beau relief de doctrine autant que de 
piété. Nul doute qu'elles aient intéressé et ranimé la piété de ceux 
qui, aux jours mauvais de la révolution, avaient été réduits à célé- 
brer la sainte messe dans les granges ou même privés de cette conso- 
lation durant leur émigration. 

La dernière perle précieuse du Thesaurus est un petit office qu'on 
peut réciter chaque jour pour obtenir de Dieu la grâce de bien con- 
naître et de remplir saintement les fonctions du sacerdoce. IL était 
sans doute en usage à Saint-Sulpice : il porte bien la marque des 
disciples de M. Olier. Cette forme d'initiation cléricale par la prière 
ne manque ni de valeur ni d'efficacité pour les jeunes lévites. On y 
retrouve le plan, les caractères, presque les formules des prières 
quasi-liturgiques d’ancien régime. Sans analyse détaillée de chaque 
heure, quelques remarques sur les leçons et les hymnes en feront 
soupçonner la beauté. Les lectures de chaque jour, au nombre de 
deux seulement, sont disposées selon le moule bien liturgique du 
dyptique scripturaire. Dans la prière comme dans le donné révélé, 
l'Ancien et le Nouveau Testament ne forment qu’une même page. Ni 
celui-ci sans celui-là; ni celui-là sans celui-ci, pas plus qu’il n’y a 
recto sans verso. À la lumière de la foi, le Christ est dans le filigrane 
de l’ancienne alliance et les figures, depuis Adam jusqu’au précur- 
seur, trouvent leur explication dernière dans la nouvelle économie 
surnaturelle. Ce principe premier de la loi de prière comme de la 
règle de foi, permet de contempler dans les faits écrits au « parvum 
officium » le mystère des élections et réprobations divines. Dans 
l'exode du peuple juif apparaît la grande figure de Moïse; au seuil 
de la bergerie nouvelle veille celui qui est la porte du salut. Le châ- 
timent de Dathan et d’Abiron est une ombre de la pendaison de 
Judas. La mission de la Sagesse suivra son cours dans le premier 
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voyage de saint Paul. La réponse généreuse de Samuel aurait dû faire 
honte aux fils de Zébédée quand leur mère fit au Seigneur sa demande 
ambitieuse. Isaïe ne rapporte pas avec plus de calme son mandat 
auprès de Sobnan que saint Paul ne met de simplicité reconnaissante 
à raconter aux Galates son aventure sur le chemin de Damas. L’em- 
barras de Jérémie se comprend encore mieux en face de la vocation 
éternelle du Grand Prêtre selon l’ordre de Melchisédech d’après le 
langage solennel de l’épître aux Hébreux. Enfin au mauvais pasteur 
d’Ezechiel s’oppose le vrai disciple qui chaque jour prend sa croix 
pour suivre son Maître. Voilà les grandes leçons écrites en traits ins- 
pirés dans les saintes lettres et redites avec à-propos à celui qui veut 
être le continuateur de ces hommes de Dieu. 

À chaque heure du jour, se poursuit la grande leçon. On a beau- 
coup parlé du ton didactique des hymnes et proses de la liturgie 
gallicane. Les hymnes du « parvum officium », il faut le reconnaître, 
ont été composées dans cette intention. Tous les devoirs du prêtre, à 
l'autel, au confessionnal, en chaire, passent dans la pensée et sur 
les lèvres du jeune lévite avec leurs responsabilités présentes et 
éternelles. Aux heures de matines, de vêpres et de complies, les deux 
sacrements commémoratifs, l’Eucharistie et l'Ordre, sont rappro- 
chés comme au soir de la Cène. 


« Pingue libamen, novus et Sacerdos 

Orbe jam toto Deus immolatur, 

Se manu nostra litat incruento 
Funere Christus 


Victimam sese dedit ipse Christus 

Victimam rursum litat hic parenti 

Et manu vestra cadit immolatus 
Ipse sacerdos 


Tout le lexique du sacrifice passe dans ces trophes de ton solen- 
nel. 

A laudes, voici le pouvoir des clés avec son double effet que sou- 
ligne encore le parallélisme des vers : 


Omne pendentes scelus in statera 

Cum reum solvunt, Deus ipse solvit 

Cum ligant sontem Deus ipse sontis 
Vincula nectit. 


Dans l’humanité pacifiée par le pardon de Dieu, ne faut-il pas 
chanter sur un rythme plus souple la bienfaisante action sociale du 
prêtre? C’est la paix du Christ par le règne du Christ qu'en pleine 
heure de midi doit semer le bon semeur, doit garder le bon pasteur, 
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Au souvenir de l’amitié divine, il fait bon, chaque soir, de renouveler 
le pieux souhait : 


Sacra divinus cruor ora tinguit 

Totus et vestro sedet ore Christus 

Totus ah! vestro sedeat refusus 
Pectore Christus. 


IV 

C’est sur cet élan de lyrisme religieux qu’il nous plaît de fermer 
le Thesaurus sacerdotum et elericorum. Plus modeste sans doute 
que les grandes œuvres du XVIT° siècle, il en garde l'esprit et par 
dessus la grande tourmente révolutionnaire met un lien de piété 
sacerdotale entre le clergé de l’ancienne France et celui du Concor- 
dat. Il détermine, en outre, un courant de spiritualité distinct de 
celui des prêtres de l’émigration. Mgr Dupanloup, Mgr de Ségur, 
Mgr Gay peuvent venir. D’'obscurs devanciers leur ont préparé les 
voies. CG. Denise, G. Carron, C. Arvisenet, trois prêtres dont le 
temps a presque emporté le souvenir, mais qui ont fait œuvre divine 
dans l'Eglise puisqu'ils ont maintenu chez leurs frères l'adoration en 
esprit et en vérité. 

Florennes. P. Brourin, S. J. 


LA CONTEMPLATION D'OSTIE 


Un brillant essai du P. Paul Henry, bien connu par ses études 
plotiniennes, vient de projeter une lumière nouvelle sur le fameux 
récit des Confessions (1. IX, ch. 10-11, n. 23-29) où saint Augustin 
raconte l'entretien qu’il eut à Ostie, avec sa mère, peu de jours avant 
la mort de Monique, sur le bonheur de l'au-delà (1). Il apporte la 
preuve d’une influence. beaucoup plus élendue que l’on ne soupçon- 
nait, de la pensée et même de la lettre des Ennéades sur ce passage. 
Mais il va beaucoup plus loin. Cette étude des sources lui sert d’a- 
morce pour grouper, dans une synthèse riche en suggestions, toute 
l'histoire du développement religieux d’Augustin depuis sa conver- 
sion, autour de cette scène qui, selon lui, est d’une importance hors 
de pair dans la vie et l’œuvre du grand docteur. La nouveauté incon- 
testable de ce point de vue et la nécessité de l’envisager de près, se- 
ront, s’il en était basoin, une excuse et une justification pour la re- 
prise, dans les pages qui vont suivre, d’un sujet sur lequel existe 
déjà une abondante littérature, à laquelle ces dernières années ont 
apporté de nombreux enrichissements. 

Le P. Henry a, d’ailleurs, indiqué lui-même, au début de son se- 
cond chapitre, intitulé Deux sources (2), quelle méthode doit être 
suivie dans tous les travaux de ce genre, si l’on veut aboutir : « L’im- 
portance primordiale de la vision d'Ostie... impose une étude atten- 
tive et serrée de cette expérience et des pages qui la relatent. Pour en 
faire saillir l’articulation psychologique, pour en dégager la signifi- 
cation doctrinale, pour en suivre l'influence dans l’œuvre de l’évêque 
et dans la pensée occidentale, il est opportun de l’examiner d’abord 
en philologue et puisque le philologue est une manière de naturaliste 
qui opère sur les textes, de disséquer impitoyablement le récit des 
Confessions et de repérer les sources littéraires ». 

Beau programme dont je regrette seulement que la réalisation 
n'ait pas été plus complète. L'auteur finalement a surtout retenu la 

‘dernière partie : « repérer les sources littéraires » dont il s’acquitte 


(1) P. Henry, La vision d'Ostie. Sa place dans la vie et l’œuvre de 
saint Augustin, Paris, Vrin, in-12, 130 p. 
(2) ©. 1. p. 15. 
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d’une façon magistrale. La dissection impitoyable du récit et l'étude 
philologique ne sont représentés que par quelques remarques épar- 
ses : le P. Henry s’est contenté de reproduire, au chapitre premier, 
la traduction des Confessions, publiée par M. de Labriolle, sans mé- 
me la retoucher où c’était indispensable (3). Cet examen était d'au- 
tant plus nécessaire qu’il permet seul de se prononcer sur le carac- 
tère mystique de l’épisode, accepté par le P. Henry comme allant de 
soi. On ne peut cependant paraître ignorer que, sur ce sujet, s’affron- 
tent deux opinions nettement opposées et qui, à l'heure actuelle, 
sont soutenues par d'excellents connaisseurs de saint Augustin : 
l’une voit dans la conversation d’Ostie une contemplation à la ma- 
nière de Plotin, avec une sorte d’extase passagère d'ordre purement 
intellectuel, l’autre croit exigée une interprétation nettement mysti- 
que et y découvre la présence de l’un des phénomènes les plus élevés 
dans l’ordre de la contemplation infuse. Les deux s'accordent sur le 
caractère profondément religieux du récit. C’est à cet examen que je 
voudrais consacrer les pages qui suivent, en l’éclairant par les passa- 
ges similaires des autres œuvres d'Augustin et le rappel de ses idées 
sur la recherche intellectuelle 

Ce qui frappe en effet quiconque est un peu au courant de la litté- 
rature augustinienne, c'est la parenté étroite entre ces pages des Con- 
Jfessions et d’autres textes nombreux soit du même livre soit des autres 
œuvres. L'épisode apparaît ainsi comme une application particulière- 
ment réussie de la méthode suivie par Augustin dans la conquête du 
monde intelligible, c'est-à-dire des vérités qui, par leur nature même, 
échappent à l’emprise directe des sens. Pour le faire constater, le 
mieux serait d'exposer d'abord les différentes étapes de cette recher- 
che puis d'en montrer l'application dans le récit, mais pour faire 
court et éviter des répétitions, je mènerai parallèlement les deux 
études, 


Je rappelle que, pour saint Augustin, le point de départ de toute 
recherche, dans le domaine de la connaissance religieuse, est l’affir- 
mation de foi : erede ut intelliqas, dit-il, en commentant le texte, 
qu'il lisait au ch. 7 d’Isaïe : nisi credideritis non intelligetis (4). 
I faut donc s’assurer d’abord la firmitas auctoritatis, avant de re- 
chercher la probabilitas rationis (5), c’est-à-dire une connaissance 


(3) Voir les notes 14 et 17. Pour les citations du texte des Confessions 
je suis Pédition Skutella, Leipzig, Teubner, 1934. J'imprime en petites 
capitales les termes soulignant l'effort inteilectuel d’Augustin. 

a Isaïe, 7, 9. Cf. le sermon 43, tout entier sur ce texte, PL, 38, 254- 


(G) De Trinitate, III, 27, PL, 42, 886 : « Constititque et probabilitate 
rationis, quantum homo vel potius quantum ego potui et frmitate aucto- 
rtfaits, quantum de scripturis sanctis divina eloquia patuerunt. 
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intellectueïle directe qui donne satisfaction réelle à l'esprit, la con- 
naissance de foi nous assurant seulement la certitude de la vérité 
sans nous en faire pénétrer la nature ou la raison d’être. Rien de 
moins mystique qu'Augustin, si l’on voulait entendre abusivement 
par mystique le caractère irrationnel de la connaissance. Nul n’a 
poussé plus loin que lui l'affirmation de la nécessité pour l'esprit de 
s’assimiler par une activité propre la vérité et la conviction qu'il dis- 
pose pour cela de forces proportionnées et qu'il peut aller très loin 
dans ce domaine. C'est un intellectualiste renforcé. Pour lui il y 
a sans doute union — non confusion, comme on le dit quelquefois, 
— de la raison et de la foi dans la possession d’une même vérité 
mais il y a non moins nettement distinction dans la manière de se 
l’approprier. La foi ne saurait suffire à la raison humaine : il y faut 
l'intelligence qui met en jeu les plus vives forces de l'esprit et cher- 
che à pénétrer le plus loin possible dans la connaissance directe de 
la vérité. 

Il est facile de constater l'application de cette théorie dès le début 
de notre épisode. Le point de départ en est un texte scripturaire et 
et c’est la donnée qu'il contient qui va servir de thème à tout le dé- 
veloppement et de stimulant à l’activsté intellectuelle d’Augustin et 
de Monique. Que s'est-il passé exactement à Ostie ? On ne peut que le 
conjecturer puisqu'Augustin affirme qu'il ne nous rapporte pas la 
conversation dans les termes où elle s’est tenue. Le P. Henry en ap- 
porte une confirmation décisive en montrant à quel point l'influence, 
même littérale, des Ænnéades se découvre dans son récit (6). 
Toutefois il semble que l’on puisse, dans les grandes lignes au moins, 
reconstituer les débuts de la scène. 

Augustin et Monique prennent à Ostie quelques jours de repos, 
avec les autres membres de leur famille, avant de s’embarquer pour 
l'Afrique. Par une attention providentielle, ils se trouvent seuls, à 
une fenêtre de leur habitation provisoire, donnant directement 
uon point, comme on le pense quelquefois, sur la mer, mais sur un 
jardin intérieur. Ils admirent sans doute la beauté du paysage, en ces 
dernières semaines de l'automne de 387. Ils échangent leurs impres- 
sions et insensiblement leurs regards et leurs réflexions admiratives 
s'étendent au-delà du champ restreint de leur vision : au ciel, à la 
mer, à l’ensemble de la création. Ils en viennent ainsi, dans la dou- 
ceur de cette conversation à deux, délaissant le passé et le présent, à 
songer à la béatitude qui ne passe point, à celle « que l'œil n’a point 
vue, ni l'oreille entendue, que le cœur de l'homme n’a pu atteindre » 
(I Cor. 2, 9), et c’est sur elle que se fixe leur intelligence, dans un 
immense désir de se ia représenter quelque peu : « Quaerebamus in- 


(6) Ch. 2, les sources, p. 15-26. 
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ter nos... qualis futura esset vita aeterna sanctorum... ut... Quo- 
QUO MODO rem tantam COGITAREMUS }. 

Un texte de saint Paul amorce ainsi la recherche intellectuelle, en 
lui fixant avec précision son programme (7). Le P. Henry reconnaît 
qu’il introduit «la relation de l'entretien », mais je ne sais pour- 
quoi, dominé par une vue inexacte sur le développement religieux 
d’Augustin à ce moment de sa vie, il veut voir dans cette allégation 
scripturaire une addition postérieure, introduite par lui, au moment 
où il écrivait les Confessions (8) et non le point de départ réel de la 
contemplation d’'Ostie. Il oublie qu’un an environ s'était écoulé de- 
puis la conversion définitive d’Augustin, que depuis plus longtemps 
déjà l’Ecriture lui était familière et que, en particulier, depuis son 
baptême, remontant sans doute à six mois, sa vie religieuse avait été 
d’une rare intensité, que par suite l'étude assidue des Livres saints y 
avait pris une place importante, sans parler des nombreux sermons 
entepdus de la bouche d’Ambroise. Monique et lui par conséquent 
devaient être déjà familiarisés avec ce texte où saint Paul nous ouvre 
de si belles perspectives sur l’au-delà, tout en soulignant notre im- 
puissance à nous en faire une idée. Il est donc naturel que ce texte 
ait servi de point de départ et de stimulant aux deux interlocuteurs. 
C'est la firmitas auctoritatis à laquelle par un effort commun Au- 
gustin et Monique vont essayer d’associer la probabilitas rationis : 
«rem tantam COGITAREMUS ). 

Mais auparavant intervient et c’est esentiel, dans la méthode in- 
tellectuelle d’Augustin, l'appel à la lumière divine, pour éclairer à 
la fois la vérité à conquérir et l’intelligence qui s’apprête à se tendre 
vers elle de toutes ses forces, Il est inutile de s appesantir sur cette 
doctrine de l’illumination, caractéristique de l’augustin sme, et qu'il 
est tout à fait vain de vouloir ramener à l’abstraction aristotélicienne. 
Pour Augustin, il y a deux connaissances absolument distinctes : 
celle du monde sensible qui s’acquiert par l’usage direct de nos sens, 
celle du monde intelligible, des vérités éternelles qui, ayant leur 


(7) Je laisse de côté un premier texte (Phil. 3, 13) d'importance se- 
condaire. ; 

(8) O. 1., c. 4, la révélation, p: 40 : « A-t-on noté qu’un texte célèbre 
de l'Epître aux Corinthiens introduit la relation de l'entretien et qu’un 
autre texte de la même épitre la termine? Je gage que ce dernier qui clôt 
le discours en style direct est des plus authentiques et qu’il fut réellement 
prononcé à Ostie, tandis que le premier doit être probablement attribué 
au narrateur. L’un est de Monique qui méditait les Ecritures ou du bap- 
tisé de la veille (!), l’autre est de l’évêque rédigeant les Confessions ». 
Ce texte si simple et cependant si plein devait au contraire être un des 
textes les plus fami iers aux chrétiens ordinaires dès qu’il s’agissait de 
l'au-delà. Ni Monique ni Augustin à cette date ne pouvaient l’ignorer. 
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source et leur siège en Dieu, ne peuvent être aperçues et saisies que 
dans cette lumière divine qui éclaire tout homme venant en ce mon- 
de, lumière illuminant à la fois l’objet à connaître et le sujet connais- 
sant, comme le soleil éclaire en même temps la création visible et 
notre œil qui veut la contempler. C’est pourquoi avant d’entrepren- 
dre cette rude ascension vers la vérité de l'au-delà, Monique et Au- 
gustin se tournent vers Dieu, vérité et source de vie, pour que, ra- 
fraîchis par elle, ils disposent de forces suffisantes pour la saisir se- 
lon leur capacité (9). C'est cette lumière qui présidera à leur enquête : 
( QAEREBAMUS inter nos apud praesentem veritatem quod tu es qualis 
futura esset vita aeterna sanctorum... INHIABAMUS ORE CORDIS in su- 
perna fluenta fontis tui, fontis vitae qui est apud te, ut inde pro 
captu nostro aspersi QUOQUO MODO rem lantam COGITAREMUS ». 

Pour cette recherche intellectuelle deux méthodes sont utilisa- 
bles : la première consiste à vouloir capter directement et d'emblée 
la vérité. Il arrive parfois qu’on la saisit comme dans un éclair, 
qu’elle se fait connaître « in ictu » « in coruscamine » mais c’est une 
intuition à la fois éblouissante et meurtrissante, comme lorsque l'œil 
est brusquement frappé par une lumière vive et soudaine qui l’oblige 
à détourner son regard, à s’abriter endolori sous les paupières refer- 
mées. Augustin avait fait plus d’une fois l'expérience de cette dou- 
loureuse REVERBERATIO, châtiment inévitable d’une présomption mal 
placée. Elle était immanquablement suivie d’une sorte de désespoir 
d'atteindre jamais le vrai, d'une façon stable, et d’une replongée dans 
la « glu » du sensible 

Aus-i normalement, avant d’aspirer si haut, faut-il se soumettre à 
une purification préalable de l'intelligence par le détachement pro- 
gressif du sensible qui. dégageant l’esprit de toutes les entraves et de 
toutes les souillures d’ici-bas. le rendra plus apte à saisir et à sup- 
porter la vue directe de la vérité. Il y a là une accoutumance qui doit 
s’acquérir par l'exercice progressif et gradué de notre faculté de con- 
naître, grâce à la méthode de comparaison et à la dialectique des de- 
grés. S'appliquant au monde sensible, l'intelligence y découvrira ce 
qui concerne Dieu, notamment par ce qu'on appellera plus tard la 
théologie négative, consistant à écarter de lui tout ce qui est en oppo- 
sition avec ses attributs transcendants. Mais en même temps elle re- 
tient ce qui est perfection positive : elle en reconcaîtra la source et le 


(9) Voici dans un passage, qui donne comme la réplique théorique de 
ce récit, au livre VIII du De Trinitate, 1-4, un texte significatif 
« Deo supplicandum devotissima pietate ut intellectum aperiat et stu 
dium contentionis absumat, quo possit mente cerni essentia veritatis sine 
ulla mobilitate » (zbid., n. 1, PL, 42, 947). 
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modèle infiniment supérieurs dans l’idée divine que cette contempla- 
tion inférieure Ja prépare à appréhender directement (10). 


(10) La théorie de la purification est exposée dans les Soliloques (|. 1, 
12-13 et 23-25) en utilisant la comparaison avec la lumière naturelle et la 
nécessité d’y adapter les yeux (PL, 32, 881-883) : « Isti exercendi sunt 
prius et eorum amor utiliter differendus atque nutriendus ». Augustin 
montre comment il faut leur appliquer la dialectique des degrés : « Ca- 
vendum magnopere dum hoc corpus agimus ne quo eorum (sensibilia) 
visco pennae nostrae impediantur quibus integris perfectisque opus est 
ut ad illam lucem ab his tenebris evolemus ». Le De Quantitate animae 
n. 73, 75) décrit ce travail de purification (PL, 32, 1075-1076) : « Quod 
(contempler le vrai) qui prius volunt facere quam mundati et sanati fuerint, 
ita illa luce REVERBERANTUR veritatis ut non solum nihil boni sed etiam 
mali plurimum in ea putent esse atque ab ea nomen veritatis abiudicent 
et cum quadam libidine et voluptate miserabili in suas tenebras medicinae 
maledicentes refugiant. Spiritus rectus est, credo, cum fit ut anima in 
veritate quaerenda deviare atque errare non possit. Qui profecto in ea 
non instauraretur nisi prius cor mundum fuerit, hoc est nisi prius ipsa 
cogitatio ab omni cupiditate et faece rerum mortalium sese cohibuerit et 
eliquaverit ». Cf. De moribus , 1,7, 11 (PL, 32 1315) : « (Ratio) ubi ad 
divina perventum est avertit sese, intueri non potest, palpitat, aestuat, 
inhiat amori, REVERBERATUR luce veritatis et ad familiaritatem tenebrarum 
suarum non electione sed fatigatione convertitur ». De même le De libero 
arbitrio, Il, 42-43 (PL, 32, 1264) à propos des nombres, décrit le procédé 
et poursuit : « Transcende ergo animum artificis ut numerum sempiter- 
num videas, iam tibi sapientia de ipsa interiore sede fulgebit et de ipso 
secretario veritatis Quae si adhuc languidiorem adspectum tuum REVER- 
BERAT, refer oculum mentis in illam viam ubi se ostendebat hilariter. 
Memento sane te distulisse vlsionem quam fortior seniorque repetas. 
Vae qui derelinquunt te ducem... et obliviscuntur quid innuas, o suavis- 
sima lux purgatae mentis sapientia. Non enim cessas innuere nobis quae 
et quanta sis et nutus tui sunt omne creaturarum decus ». À l’œuvre on 
connaît l’artiste divin. mais on lui tourne le dos. « In carnali opere velut 
in umbra sua defiguntur et tamen etiam ibi quod eos delectet adhuc 
habent de circumfulgentia lucis suae. Sed umbra dum amatur langui- 
diorem facit oculum animi et invalidiorem ad perferendum conspectum 
tuum ». De Trinitate, |. VIII, 3 (PL, 42, 949) : « Ecce vide si potes. 
Deus veritas est... non quomodo oculi vident sed quomodo videt cor, 
cum audis Veritas est. Noli quaerere quid sit veritas : statim enim se 
opponent caligines imaginum corporalium et nubila phantasmatum et 
perturbabunt serenitatem quae primo ictu diluxit tibi cum dicerem: Ve- 
ritas. Ecce in ipso primo ictu quo velut coruscalione perstringeris, cum 
dicitur Veritas : mane si potes, sed non potes; relaberis in ista solita 
atque terrena. Quo tandem pondere, quaeso, relaberis nisi sordium con- 
tractarum cupiditatis visco et peregrinationis erroribus? » Ibid, 6, il 
met en relief la purification par la charité : « Sed et priusquam valeamus 
conspicere atque percipere Deum sicut conspici et percipi potest, quod 
mundicordibus licet ; nisi per fidem diligatur non potuit cor mundari quo 
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Augustin ici ne parle pas explicitement de ce stade de purifica- 
tion que Monique et lui avaient en grande partie dépassé; mais il 
applique avec intensité la méthode à la fois dégageante et aguerris- 
sante qu'elle suppose. L'intelligence, par la contemplation graduelle 
du créé, s’en détache de plus en plus et se fortifie dans la même me- 
sure pour se préparer à subir sans heurt meurtrissant le choc direct 
de cette vérité qu’elle poursuit. Cette dialectique, cet effort intellec- 
tuel intense qui l'élève graduellement à travers les choses créées, de- 
puis les plus basses jusqu'aux plus élevées, d’abord à partir de ce 
monde extérieur, puis en passant par les replis les plus secrets de 
de notre âme, est décrite à deux reprises et admirablement par saint 
Augustin : une première fois comme expérience propre effectuée par 
lui et sa mère ; une seconde fois, l'expérience achevée, à titre d’exposé 
d’une méthode reconnue efficace pour arriver jusqu’à l'intuition di- 
recte de la vérité absolue (11). 

Tout d’abord une première vue confuse a mis en présence dans 
leur esprit les joies de ce monde charnel même les plus épurées,com- 
me celles que nous donne un ciel brillamment éclairé, et celles que 
fait entrevoir le texte de saint Paul sur la béatitude de l’autre vie. 
La conclusion à été que, par rapport à celles-ci, les premières ne va- 
lent pas d'être évoquées : « Cumque ad eum finem sermo perduce- 
retur ut carnalium sensuum delectatio quantalibet in quantalibet 


ad eum videndum sit aptum et idoneum ». Là-même, au livre IV, n. 20 
(901-902), à propos des fausses tentatives de purification des philosophes 
païens par eux-mêmes : « Sunt aufem quidam qui se putant ad contem- 
dum Deum et inhaerendum Deo virtute propria posse purgari, quos ipsa 
superbia maxime maculat ». Sur le mème sujet, voir les sermons 141, 
197, 241. Dans les Confessions, Augustin signale à plusieurs reprises ses 
propres expériences et ses échecs, vg, 1. VII, 10, 16 : « Et REVERBERASTI 
infirmitatem aspectus mei radians in me vehementer et contremui amore 
et horrore et inveni longe me esse a te ia regione dissimilitudinis »; 
ibid., VII, 17, 23 : « pervenit (l'intelligence) ad 1D QUOD EST in ICTU trepi- 
dantis aspectus... sed aciem figere non evalui et REPERCUSSA INFIRMITATE 
redditus solitis non mecum ferebam nisi amantem memoriam... Et 
quaerebam viam comparandi roboris quod esset idoneum ad fruendum 
te nec inveniebam »; cbid., VII, 20, 26 : « repulsus sensi quid per tenebras 
animae meae contemplari non sinerer ». Au début de son œuvre, Au- 
gustin exprimait cette purification en des termes apparentés à ceux des 
platoniciens sur la fuite du sensible, mais plus tard il a rejeté ces for- 
mules et montré comment, au contraire, il fallait, à travers le sensible, 
découvrir son auteur et monter jusqu’à lui. Cf. De ordine, II, 50-51; De 
civitate Dei, 1. X. Ces quelques textes sont cités pour montrer quél com- 
mentaire abondant de chaque phrase du récit d’Augustin fourniraient ses 
autres œuvres et comment elles en éclairent le sens, 
(11) Confessions, IX, nn. 24 et 25. 
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luce corporea prae illius vitae iucunditate non comparatione sed ne 
commemoratione quidem digna videretur ». 

Cette constatation avive en eux le désir d’y voir plus clair et de 
saisir l’être absolu, celui qui est : ( ERIGENTES NOS ARDENTIORE AFFECTU 
in 1D 1PsUM ». Le P. Henry a très justement signalé le sens précis de 
cette expression empruntée au psaume 4, dont Augustin signalait 
lui-même à quel point il avait nourri son ardeur religieuse dès les 
premiers temps de sa conversion (12). In 1PsuM c’est l'être qui n'est 
qu'être, immuable, éternel, vérité, c’est-à-dire pure réalité, qui ne 
connaît ni commencement ni fin, ni changement ni diminution. 

Pour l’atteindre, Monique et Augustin pratiquent la dialectique 
des degrés : 


PERAMBULAVIMUS GRADATIM cuncla corporalia et ipsum caelum unde 
sol et luna et stellae lucent super terram et adhuc ASCENDEBAMUS inte- 
rius COGITANDO et LOQUENDO et MIRANDO Opera tua et VENIMUS in mentes 
nostras et TRANSCENDIMUS eas ut ATTINGEREMUS regionem ubertatis.. 


On remarquera l'intensité de l’effort répondant à |’ ( ERIGENTES 
Nos in ardentiore affectu »; l'ascension s’accomplit cogitando, lo- 
quando, mirando, dans un mélange de réflexions et d’admirations 
qu'ils se communiquent mutuellement et qui les élève graduellement 
du monde extérieur jusqu’au plus haut sommet du monde de 
l’âme (13). 

C'est le résultat de ces efforts qu'ils analysent ensuite en marquant 
cette fois comment ils constituent le procédé le plus efficace pour s’é- 
lever jusqu’à Dieu. Augustin y découvre, comme nous le signalions 
plus haut, l'intermédiaire grâce auquel l’âme se voit orientée vers le 
Créateur, intermédiaire qui, cette tâche de faire connaître Dieu ac- 
complie, doit se taire, pour que l'âme maintenant aguerrie puisse 
entendre directement et sans malaise la voix même de Dieu. 


DrceBamus ergo : « Si cui szleat tumulus carnis, si/eant phanta- 
siae terrae et aquarum et aeris, si/eant et poli, et ipsa sibi anima 
stleat et transeat se non se cogitando, si/eant omnia et imaginariae 
revelationes, omnis lingua et omne signum et quidquid transeundo 


(12) Henry, o. 1. p. 40-42. Cf. Confessions, 1. IX, à partir du ch. 4, n. 8, 
surtout n. 11. 

(13) Les œuvres de saint Augustin fournissent de nombreuses ré- 
pliques à cette application de la dialectique de degrés. Qu'il suffise de 
mentionner les sermons 141, 197, 241 (interroga... interroga...); le 
De quantitate animae, n. 70-76; le De libero arbütrio, II, A1; le De Tri- 
nitate, VIII, 4, et dans les Confessions, 1. VII, c. 41-17; 1. X, c. 6, 8 : 
GRADIBUS ASCENDENS ad eum qui fecit me ; c. 40 : hoc me delctat et ab 
actionibus necessitatis quantum relaxari possum, ad istam voluptatein 
refugio. 
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fit, si cui sileat omnino, quoniam si quis audiat dicunt haec omnia : 
«nonipsa nos fecimus sed fecit nos qui manet in aeternum », his dictis, 
Si lam taceant quoniam erexerunt aurem (14) in eum qui fecit ea et 
loquatur ipse solus non per ea sed per se ipsum et audiamus verbum 
elus, non per linguam carnis neque per vocem angeli nec per sonitum 
nubis nec per aenigma similitudinis sed ipsum quem in his ama- 
mus... 


L'analogie avec la méthode plotinienne du dégagement du sensi- 
ble pour retourner à l’un est flagrante mais, et cette découverte est 
le mérite principal du récent travail du P. Henry, il y a ici plus 
qu'une analogie, si étroite soit-elle : il y a une transcription, person- 
nelle sans doute et nullement servile, mais une transcription d’un 
thème plotinien, qui emprunte au modèle jusqu'à l'expression di- 
recte, Le texte des Ennéades (V, I, à) que saint Augustin suit de 
près, dans cette seconde partie de son récit, répète lui aussi, à propos 
des divers éléments, l'invitation au silence et la souligne par une 
répétition analogue de ce mot essentiel (15). On ne pouvait mettre 
plus vivemeat en relief à quel point, dans la pensée augustinienne, il 
s’agit là d’une activité intellectuelle poussée aussi loin qu'il est pos- 
sible, d’une intervention dominatrice de l’esprit sur la matière sen- 
sible, pour la plier à ses propres exigences et l'empêcher d’être un 
obstacle à son essor vers l'absolu, 

Ainsi aguerrie, fortifiée et accoutumée à l'exercice de la pensée, 
l’âme peut maintenant songer à contempler, en elle-même et pour 
elle-même, la vérité pure. Elle n’a plus à redouter de retomber, 
meurtrie et désespérée de l'avoir entrevue sans pouvoir s’y arrêter. 
Elle est en mesure, dans un suprême effort, de l’atteindre, quoique 
sommairement et pour un moment ; incapable qu’elle est, tant que 
durent les conditions de la vie d’ici-bas, de prolonger longtemps cet 
effort, enfin couronné de succès. C’est la contemplation ou plutôt 
l'intuition directe de la vérité dégagée de toutes les contingences, 
sans couleur ni forme, dépouillée de toute gangue, de toute limita- 
tion qui la'rétrécit et la déforme, c’est l'Etre vu en lui-même, dans 
son infinie simplicité, et cette immutabilité où Augustin aime à ré- 
sumer toute sa perfection ; hors du temps et du changement, et pour- 
tant d’une richesse qu’il est impossible, non seulement d'épuiser, 


(14) M, de Labriolle traduit : « Qu’ayant dit cela elles se taisent 
puisqu'elles ont élevé leur oreille vers celui qui les a créées ». Mais il est 
évident qu’il fallait écrire notre oreille. Les créatures ayant crié : « non 
ipsa nos fecimus sed fecit nos qui manet in aeternum » ont tourné notre 
attention vers le Créateur, elles n’ont donc plus qu'à se taire, leur rôle 
est rempli : « Loquatur ipse solus non per ea sed per ipsum ». 

(45) Henry, o. l., p. 19-20. 
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mais même de s'approprier un peu largement. C’est cette « région 
d’abondance » qu’il décrit ainsi : 


Venus in mentes nostras et TRANSCENDIMUS €aS UT ATTINGEREMUS 
regionem ubertatis indeficientis, ubi pascis Israel in aeternum veri- 
tate pabulo et ibi vita sapientia est, per quam fiunt omnia ista et 
quae fuerunt et quae futura sunt et ipsa non fit, sed sic est ut fuit et 
sic erit semper quin potius fuisse et futurum esse non est in ea sed 
esse solum quoniam aeterna est nam fuisse et futurum esse non est 
aeternum. 


Telles sont les caractéristiques avec lesquelles est apparue la su- 
prême et unique réalité, qui est à la fois vie et sagesse éternelle : 
« aeternam sapientiam super omnia manentem », dit Augustin un 
peu plus loin. Mais au prix de quel effort, de qnelle tension suprême 
de toute la puissance de compréhension ? « Dum LoQuIMUR et INHIAMUS 
illi ATTINGIMUS eam MODICE TOTO ICTU CORDIS » et encore « ipsum sine 
his AuDIAMUS sicut nunc EXTENDIMUS NOS € RAPIDA COGITATIONE ATTIN- 
GiMUS aeternam sapientiam » « quale fuit hoc MOMENTUM INTELLIGEN- 
mAE». C'est le contraire, comme l’on voit d’une passivité qui n'aurait 
qu’à recevoir ; il a fallu rorus 1crus corpis (16) pour y arriver et en- 
core le résultat n'est-il que partiel (MOD1CE : un peu) et momentané 
(RAPIDA COGITATIONE ; MOMENTUM) (17). Aussi, pour vive que soit l’im- 
pression, elle est exprimée par un seul mot qui est plus encore le té- 
moignage d'un regret et d'une espérance, insuffisamment satisfaite, 
que d’une joie rassasiante (susptravimus, cf. plus loin : momentum 
intelligentiae cui susptravimus). L'intelligence revient alors à son 
activité ordinaire et au langage accoutumé : le silence est rompu 


(16) 1l n’est pas inutile de rappeler que, chez saint Augustin, cor est 
synonyme d'intelligence. Voir entre autre les textes rassemblés par le 
P. Henprirx, Auqustins Verhälinis zur Mystik, p. 42-33. « Darum kann 
Augustin mens, intellectus und cor als Synonyma wahllos durcheinander 
verwenden ». On peut regretter, pour le dire en passant, que plusieurs 
auteurs croient devoir suivre le fâcheux exemple donné par le P. Gardeil 
et parler du « mens » chez saint Augustin. 

(17) Attingere à un sens restrictif, signifie l’atteinte partielle (cf. Hen. 
drikx, o. L., p. 39, avec les notes où il a rassemblé de nombreux textes). 
Il s’oppose à comprehendere (voir, p.e. sermon 117, n. 3 et 5). M. de 
Labriolle traduit à tort modice par un moment. L'expression est quantita- 
tive, non temporelle : il faut écrire : un peu. Cela répond à aliquantum 
qu’emploie Augustin dans d’autres textes ou à guantulacumque ex parte 
du De Trinitate, 1. IV, c. 15, n. 20; PL, 49, 909, début). Cf. Hendrikx, 
0. l. Le mot ictus revient fréquemment dans les cas semblables : il 
éveille l’idée de l’effort pour renverser l’obstacle, du coup de bélier qui 
ébranle la muraille et par suite de l’élan avec lequel on se jette tout entier 
en avant pour atteindre le but. 


LA CONTEMPLATION D’OSTIE 191 


ainsi que l’enchantement maïs la preuve est acquise que c’est dans 
dans un ordre de choses analogue, possédé en plénitude et d’une fa- 
çon durable qu'il faut chercher l'intelligence du bonheur éternel : 


reliquimus ibi religatas primitias spiritus (18) et remeavimus ad 
strepitum oris nostri (n. 24)... Cf. Si continuetur hoc et subtrahantur 
aliae visiones longe imparis generis et haec una rapiat et absorbeat 
et recondat in interiora gaudia spectatorem suum ut talis sit sempi- 
terna vita quale fuit hoc MOMENTUM INTELLIGENTIAE CUi SUSPIRAVIMUS 
(n25) 


Ce suspirAvimus où il avait déjà résumé plus haut toute l'émotion 
causée par cette intuition du vrai nous déçoit, Augustin si abondant 
d'ordinaire en effusions lyriques, en actions de grâces et en colloques 
enflammés avec Dieu, à propos des moindres événements de sa vie 
religieuse, est ici singulièrement bref : « Suspiravimus et remeavi- 
mus ad strepitum oris nostri ». Il ajoute il est vrai plus loin : «ut 
talis si sempiterna vita, quale fuit hoc momentum intelligentiae cui 
suspiravimus » mais, en mettant l'accent sur le caractère intellectuel 
de cet instant, bien qu'il vienne d'écrire : « et recondat in inferiora 
gaudia spectatorem suum », à propos de l'éternité, il renouvelle en- 
core notre étonnement de ne recueillir auprès de lui aucun autre in- 
dice de l'émotion éprouvée. Soupirs de regret, soupirs d'espérance, 
soupirs d’intime satisfaction : un peu de tout cela, sans doute, mais 
nous en aurions volontiers appris plus long. 

Dans cette appréhension fugace et modique de l'être pur, directe- 
ment saisi par l'effort intellectuel le plus intense, dans ce soupir qui 
l’accompagne, il faut avouer qu'il est difficile de trouver trace d’une 
intervention soudaine de l’Etre divin envahissant de lui-même les 
profondeurs de l’âme, pour y manifester victorieusement sa présence, 
lui communiquant, dans le silence éperdu des facultés et comme 


(18) L'interprétation de cette allusion scripturaire (Rom., 8, 23) est 
malaisée et les commentaires variés que saint Augustin donne de ce texte 
en divers endroits de ses œuvres n’apporient pas ici de lumière définitive. 
Une fois cependant il l'interprète dans le sens qui a les préférences du 
P. Henry et qui est fort plausible. Celui-ci, tout en reconnaissant que le 
sens scripturaire est différent, interprète prémiiias spiritus comme si- 
gnifiant « la partie supérieure de l'esprit ». Il ÿ découvre la transposition 
en termes scripturaires de ce qu'Augustin avait lu dans les Ennéades : 
« Prends donc en cette àme divine, la partie la plus divine, celle qui est 
voisine de l’être supérieur, après lequel et duquel vient l'ame > (OE* 
p. 39). Augustin et Monique seraient donc restés près de Dieu par la 
partie supérieure de leur àme (d’autres y voient les prémices du bonheur 
éternel). Le P. Henry signale encore une magnifique page du Traité sur 
le Beau, de Plotin (Ennéades, I, 6. 7), à qui saint Augustin emprunte 
quelques éléments du texte cité ci-dessus (o. /., p. 21-22). 
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l’écrasement de sa faiblesse, l’abondance de ses richesses spirituelles 
et une participation ineffable à sa vie propre. Quand ils décrivent 
l’action de Dieu opérant souverainement dans l'âme, qu'il s'agisse 
du plus bas degré de la contemplation infuse ou des modalités supé- 
rieures de l’union transformante, ce sont de tout autres accents que 
font entendre les mystiques, de tout autres caractéristiques qu'ils si- 
gnalent. Pour profondément religieuses que soient ces pages des 
Confessions la vision qu’elles décrivent n’est pas la vision surnatu- 
relle infuse par Dieu à l’âme, mais le fruit d'une laborieuse recher- 
che intellectuelle, un moment couronnée de succès. 

À qui tient compte de tous les éléments fournis par Augustin 
dans son récit, en particulier des multiples expressions par lesquel- 
les tout au long de ses phrases, il exprime l'effort personnel et l’acti- 
vité mentale de plus en plus intense jusqu’au choc suprême de toute 
l'intelligence, s'essayant à faire tomber le mur quilui voile encore le 
vrai (Toro 1CrU cornis), il est impossible de découvrir le caractère de 
passivité essentiel à tout état mystique. L'on ne peut qu'y constater 
avec le P. de la Taille « l’intellectuel effort pour éteindre le sensible, 
dépasser le moi ettout changement, abolir toutes formes et toutes 
limites, et dans le vague éclatement d’une étincelle de la pensée se 
retrouver en présence de l’'Un, de l’Etre, de l'Invariable. Cela peut 
être une ivresse : et ce n'est rien de la contemplation mystique (19) ». 


Cette interprétation intellectuelle de la contemplation d’Ostie est 
confirmée par de multiples textes analogues d’Augustin se rappor- 
tant à deux sortes de phénomènes dont elle aide à pleinement saisir 
la valeur. D’une part saint Augustin a souvent affirmé que les plato- 
niciens, c'est-à-dire, dans sa pensée, Plotin et ceux qui s’inspirent 
des mêmes idées, ont connu de semblables intuitions, se sont eux 
aussi élevés par la contemplation du monde créé jusqu’à l'intuition 
de l’Etre-Vérité, mais insuffisamment purifiés, ils sont retombés plus 
vite encors dans la « glu » du sensible et par là même, refusant à 
Dieu le culte qu'ils lui devaient pour continuer à le rendre aux ido- 
les, ils ont mérité la condamnation que saint Paul met à leur charge 
dans le premier chapitre de sa lettre aux Romains. Ils ont tort de mé- 
priser les chrétiens car, si saint Augustin concède que, dans cette 
contemplation de Ia vérité, souvent ils dépassent de beaucoup la plu- 
part de ceux-ci dont la culture est simple, ils n’en restent pas moins 
dans l’état d'infériorité de quiconque découvre et de loin sa patrie 
située de l’autre côté de l’eau, mais refuse de monter sur le navire 
qui y conduit tandis qu'y arrivent sûrement ceux qui, même s’ils ne 


(19) Théories mystiques dans Recherches de science religieuse, 1998, 
t. 18, p. 322. 
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voient pas encore le but, y sont infailliblement menés par l'esquifsur 
lequel ils ont consenti à prendre place (20). 

L'autre fait est la fréquence avec laquelle Augustin recommande 
cette méthode comme la voie normale pour approfondir la connais- 
sance de Dieu et des vérités éternelles et pratique lui-même, à ce 
qu'il nous affirme, cette manière de méditer, chaque fois que ses 
occupations le lui permettent. Cela nous fournit l’occasion de com- 
pléter ce qui vient d’être dit sur cette méthode, en signalant une der- 
nière caractéristique fournie par d’autres passages des Confessions. 
Sans doute, on l’a vu, en cette vie mortelle, l'âme ne peut longtemps 
rester en présence de l'absolu : l’effort serait trop considérable mais 
quand elle à été préparée par la dialectique des degrés, elle peut, en 
y recourant de nouveau, refaire l’ascension et renouveler l'expérience 
une première fois réussie. Puisque la réalité suprême est toujours là, 
attirant vers elle l’âme, grâce à la mémoire qui conserve les traces et 
les résultats de la première intuition, l'intelligence, sans cesse ravi- 
gorée par cet exercice, peut retrouver le chemin de la vérité, la saisir 
avec une force accrue et, se familiarisant toujours davantage avec 


(20) Je renonce à indiquer les nombreux passages où reviennent ces 
idées à propos des platoniciens. Les textes des livres VIII-IX du De civi- 
tate Dei et du livre VII des Confessions sont bien connus. Il y en a d’au- 
tres non moins significatifs, par exemple dans les sermons, comme s. 141, 
197, 241, et au De Trinitate, 1. IV, n: 20 (PL, 42, 901-902), qui exprime 
en quelques lignes toutes ces idées : « Sunt autem quidam qui se putant 
ad contemplandum Deum et inhaerendun Deo virtute propria posse pur- 
gari, quos ipsa superbia maxime maculat... Hine enim purgationem sibi 
isti virtute propria pollicentur quia nonnulli eorum potuerunt aciem 
mentis ultra omnam creaturam transmittere et lucem incommutabilis 
veritatis quatulacumque ex parte contingere : quod christianos multos ex 
fide interim sola viventes nondum potuisse derident. Sed quid prodest, 
superbienti et ob hoc erubescenti lignum conscendere, de longinquo pros- 
picere patriam transmarinam ? Aut quid obest humili de tanto intervallo 
non eam videre, in illo ligno ad eam venienti quo dedignatur ille por- 
tari? » Cf. GRANDGEORGE, Saint Augustin et le neoplotonisme ; ARNO, art. 
Platonisme des Pères, dans Dict. de Théol. cathol., et Henry, Plotin et 
l’'Occidenl, ch. 3-4. Cette attitude est difficile à comprendre aujourd’hui 
où nous sommes surtout frappés par l’opposition entre la vraie doctrine 
plotinienne et la doctrine chrétienne, mais saint Augustin n’a jamais 
varié sur ce point, tout en condamnant avec la dernière énergie l’orgueil 
et la lâcheté de ces philosophes quand il s’est agi de témoignage à rendre 
à la vérité. « Au moment de rendre son âme à Dieu, Augustin se sou- 
vient encore de Plotin. Devant la mort qui le guette, devant la catas- 
trophe qui menace Hippone, sa ville épiscopale, il se console en répétant 
une phrase du traité plotinien sur le bonheur » (Henry, Plotin... p.145). 


RBV. L'A8C, £T DR My8T., À X, Avril 1959 13 
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elle, y savourer une joie et des délices où Dieu manifeste d’une façon 
toujours plus intime sa présence (21). 


Cette conclusion permet de résoudre brièvement un autre problè- 
me que traite le P. Henry, comme conséquence du précédent : celui 
de la place de ce qu’il appelle la « vision d’Ostie » dans la vie et l'œu- 
vre d'Augustin. Etant selon lui de nature mystique, elle aurait mar- 
qué une date unique par son importance. Rappelant les derniers mots 
par lesquels Monique exprimait son détachement de ce monde et son 
aspiration intense vers le ciel, maintenant que son désir de voir Au- 
gustin « chrétien catholique » était plus que comblé, puisqa'il ne 
voulait plus être que « serviteur de Dieu », le P. Henry écrit : « De 
son âme en celle d’Augustin s'écoule l’intense vie chrétienne, le goût 
suave et fort du divin. Là est l'élément spécifique, l'apport original 
de la vision d’Ostie, ce qui la distingue des élévations, des prières, 
des « visions », si l’on veut, qui précèdent. S’il manquait jusqne-là 
quelque chose à l'expérience religieuse du converti, ce n’était ni la 
conviction raisonnée ni la foi simple du néophyte, ce n’était ni l’hu- 
milité docile ni les ardeurs de la charité du disciple du Christ mais la 
fleur de tout cela, la paix et la joie dans la possession mystique » et 
un peu plus loin : « Après la vision d'Ostie, Augustin est riche non 
seulement de vérités proposées par l'Eglise mais du sentiment intime 
et personnel de ces vérités. Sa foi se double d’une expérience. Le 
saint des saints s’est entr'ouvert un instant. Monique n'a plus rien à 
faire ici-bas (22) ». 


(24) Voir en particulier le texte des Confessions. 1. X, c. 40, n. 65 (et 
saepe istuc facio), avec la conclusion : « Neque in his omnibus quae per- 
curro consulens te, invenio tutum locum animae meae nisi in te quo col- 
ligantur sparsa mea nec a te quicquam recedat ex me. Et aliquando intro- 
mittis me in affectum multum inusitatum introrsus ad nescio quam 
dulcedinem quae si perficiatur in me nescio quid erit quod vita ista non 
erit ». Il n’est pas facile de discerner si dans ces expériences nouvelles 
et l’écho qu’elles entraînent au plus profond de la sensibilité, l’on reste 
sur le plan de la grâce ordinaire et de la consolation sensible connaturelle 
à la méditation ou si parfois Dieu n'intervient pas d’une façon plus pro- 
fonde et plus active. On peut en discuter raisonnablement (cf. à titre de 
comparaison les effets émotifs de la contemplation ad amorem de saint 
Ignace qui présente tant d’analogies avec la dialectique des degrés). 
Mais on a vu que, dans le récit d’Ostie, rien ne permet de conclure à 
pareille intervention. Même à propos de ce 1. X, le P. Hendrikx, con- 
trairement à d’autres critiques, ne voit exprimée qu’une expérience 
analogue à celle d’un haut degré de contemplation acquise. — Sur la 
mémoire, lire les pages si instructives de ce même livre X des Confes- 
sions, c. 8 et suivants. 

(22) Henry, o. L., p. 46-48. 
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! est difficile de donner son assentiment à pareille interprétation 
des faits. Elle n’est d’accord ni avec’le contexte immédiat ni avec 
l’ensemble des Confessions. Il est remarquable et le P. Henry l’a 
l’a reconnu lui-même, qu'aux yeux d'Augustin ce récit « est d’abord 
et avant tout une page de la vie de sa mère » (23). Il a manifestement 
voulu par là montrer à quel point, à la veille de sa mort, elle était 
détachée de ce monde et désireuse de la vie éternelle. C’est tout son 
but. Aussi, après avoir rapporté tout au long la réffexion où Monique 
exprimait ces sentiments, il ajoute : « Je ne me rappelle plus bien ce 
que je lui ai répondu (24) » et il passe sans autre transition au récit 
de la dernière maladie et de la mort de sa mère. Nous ne saurons 
rien de ce qu'il a pu lui-même éprouver. 

Il est donc inexact de présenter cette contemplation comme ayant 
déterminé une orientation nouvelle dans la vie d'Augustin (25); lui- 
même n’en a aucune conscience : jamais plus il ne fera allusion à cet 
épisode et il faut méconnaître tout ce qu’il a raconté dans les pages 
précédentes des Confessions sur son expérience religieuse, sa joie 
d'être catholique, son enthousiasme et la ferveur de sa vie spirituelle, 
à Milan et depuis son baptême, pour affirmer qu'il ne connut la paix 
et la joie qu’à partir de la vision d'Ostie et n’avait point éprouvé jus- 
qu'alors le sentiment intime et personnel des vérités chrétiennes. Ces 
affirmations auraient besoin d’être étayées par des preuves qui ne 
sont point données (26). C’est faire tort à Augustin néophyte, tel qu’il 
se décrit lui-même dans ses Confessions, de parler, à ce propos, de 
l’extase qui, « pour Monique est envol vers l'éternité, pour Augustin, 


(23) 1bid., p. 44. 

(24) Confessions, 1. IX, c. 11, n. 27. 

(25) Henry, o. L., p. 12-143 : « Sans elle (la vision d’Ostie) la canversion 
d’Augustin eût été surtout un absolu détachement, alors que, par elle, 
elle fut surtout un immense attachement »,et nombre de passages analo- 
gues où est trop oublié le « fecisti nos ad te » du début des Confessions. 

(26) Cf. Henry, o. L., p. 102. Je regrette d’y lire les lignes suivantes, 
à propos des « spécialistes de laboratoire » et du « chimiste » faisant de 
la critique : « Si ses sens sont émoussés, il ne percevra pas l’arome 
exquis, le goût délicat de cet aliment mystique. Le sens profond de la 
vision d'Ostie lui restera caché. En cette extase Augustin atteint, autant 
qu’on le peut ici-bas, à la perfection de la vie chrétienne ». Aux spé- 
cialistes de laboratoire, qui s’honorent de compter le P. Henry parmi les 
membres les plus distingués de la corporation, comme en font foi ses 
recherches si érudites sur Plotin, les phrases de ce genre font toujours 
l’effet de dissimuler seulement, et d’ailleurs assez mal, l’embarras de ne 
pouvoir apporter des raisons décisives pour justifier des assertions 
extrahistoriques. 
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retenu ici-bas dans la sphère du temps, est redressement et résurrec- 
tion (27) ». Trop est trop. 


En fait quelque brillantes que soient les pages consacrées par le 
P. Henry à exposer ces idées, la thèse ne peut être acceptée et nous ne 
voyons pas qu’il soit possible d'apporter un seul texte démontrant 
que la contemplation d’Ostie, dans la pensée d’Augustin comme dans 
la réalité, telle que nous la font connaître ses écrits, ait eu le rôle 
extraordinaire qui lui est attribué et provoqué chez le grand converti 
de Milan un enrichissement notable de sa vie chrétienne ou de son 
activité d'écrivain. L'épisode n’est accompagné d’aucun de ces com- 
mentaires d’intense religiosilé qui encadrent tant d’autres récits des 
Confessions : il se suffit à lui-même, il éclaire d’une vive et béati- 
fiante lumière les derniers jours de Monique; il présente pour Au- 
gustin avec le rappel d’un souvenir très cher, l’occasion de mettre en 
relief l’une de ces expériences où il a saisi de plus près la vérité, par 
un élan prodigieux de toutes ses forces intellectuelles, et où il a re- 
cueilli le fruit de cette méthode de recherche qu'il devait se rendre 
de plus en plus familière. C’est beaucoup mais c’est, semble-t-il, 
tout ce qu'il faut en retenir. 

Plus que dans ces assertions aventureuses, le mérite essentiel du 
remarquable essai du P. Henry est à chercher dans la démonstration 
irréfutable qu’il nous apporte de l'influence exercée à la fois sur le 
fond et sur le style du récit d’Augustin, sous forme même d'emprunt 
direct et d'imitation très littérale, par plusieurs passages des ÆZn- 
néades plotiniennes. 

Ferdinand CAVALLERA. 


(27) Henry, o. L., p. 58. 


LES « DIEZ LAMENTACIONES » 
DU P. JÉROME GRATIEN 


Dans son article sur « Les premiers capucins belges et la mys- 
tique (1) », le R. P. Hildebrand regrettait de n'avoir pu, malgré 
ses démarches, prendre connaissance de l'exemplaire des Lamenta- 
ciones du P. Gralien, conservé à la Bibliothèque Nationale de 
Madrid et en faire profiter son mémoire. Le R. P. Alamo, O.S.B., 
collaborateur apprécié du Dictionnaire de spiritualité, a bien voulu 
suppléer à cette laçune, et nous a gracieusement offert pour la 
Revue les notes suivantes utilisant un exemplaire de cet ouvrage 
qui appartient à l’abbaye de Silos où il réside. Nous le prions de 
vouloir bien agréer nos plus vifs remerciements. 


L'ouvrage du P. Jérôme Gratien est un volume de petit format 
(130 X 72**.), très maniable, imprimé bien nettement, paru à 
Bruxelles, par Roger Velpius.Il a pour titre : « Diez/LAMENTA /c10- 
NES,/DEL MISERABLE/ estado de los Atheistas de/ nuestros tiempos./ 
Ordenadas por Fr. Geronymo Gracian] de la Madre de Dios Car- 
melitano| Doctor en S. Theologia. Il comprend 300 pages numé- 
rotées plus six folios de liminaires (y inclus le frontispice). 

Le prologue (fol. 2-4) est dédié « al [limo y Rmo Señor el Carde- 
nal Don Bernardo de Roxas, Primado e Inquisidor General de 
España ». {1 contient des données intéressantes sur le séjour de Gra- 
tien en Flandre, ses occupations et les principaux livres qu’il a pu- 
bliés : « En outre (parce que dans ce pays, il y a une plus grande 
commodité pour imprimer) j'ai fait imprimer le livre sur la perfec- 
tion religieuse intitulé Dilucidario del verdadero espiritu, et celui 
des Alabansas de san Joseph, et celui du Zelo de la conversion de 
Gentiles y redempeion de cautivos, une Suma de Theologia Mys- 
tica, tirée de saint Bonaventure, et un autre livre qui s'appelle Vida 
del alma unida, e imitacion de Cristo. Bien que plusieurs d’entre 
eux eussent déjà paru en Espagne, je les ai revus ici et augmentés ». 
Il continue en mentionnant d’autres livres de controverse, en parti- 
culier contre les articles de Hesse, et aussi son Æ7 Soldado Catho- 


() RAM, 1958, t. XIX, p. 284. 
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lico et il achève par l'exposé de ce qui a donné occasion au présent 
livre et de son objet « en lequel je déplore leur misérable état 
(des athées et de leurs abominations) et je l'offre à Votre Seigneurie ». 

Si quelques livres de Gratien n'ont point de permis d'imprimer, 
il n’en est pas ainsi pour cet ouvrage. On trouve (f. 5-6): 1° l’ap- 
probation du provincial des Carmes de la Germanie Inférieure, fr. 
Ferd. S. Victoris, en latin, Brux. 20 sept. 1611; 2° celle du francis- 
cain fr. Andreas a Soto, Brux. in conventu Minorum, 23 mensis Au- 
gusti, anno ab incarnatione Domini 1611 ». Au verso un écusson au 
centre duquel est un cœur, dans lequel est une croix avec les mono- 
grammes de Jésus et de Marie. 


Au f. 1 : Première lamentation. Où l’on met le titre, la matière, 
l'intention et le dessein de ce livre... » page 3 : « J’expliquerai ce que 
sont les athées, leurs différentes espèces, leur origine, leurs abomi- 
nations et méfaits, dans le style le plus court et le plus clair que je 
pourrai. Recueillant la doctrine que j'exposerai de divers auteurs, 
qui ont écrit contre eux, et tâchant de mettre ce qui sera le plus à 
propos pour faire connaître cette abominable peste... » « Nous pou- 
vons avec raison appeler dragon rouge (2) l’athéisme et le diviser en 
sept espèces, répondant à sept manières d’être athée, dans l’ordre 
suivant ». 

(Sept manières d’athéisme) (3). La première ce sont les athées 
blasphémateurs : j'appellerai ainsi ceux qui disent qu'il n’y a point 
de Dieu ou qui parlent mal de lui. La seconde ce sont les athées char- 
nels, sensuels et épicuriens, pour qui Dieu c’est leur ventre et qui vi- 
vent sans aucun autre souci que celui de naître et de mourir. La troi- 
sième, les libertins qui vivent sans loi ni foi, n’ajoutant créance à 
aucune, voulant être libres à l’intérieur et 4 l’extérieur, de toute 
obéissance et sujétion. La quatrième, les athées hypocrites, qui à 
l'extérieur suivent quelque loi et foi qui leur paraît plus avantageuse, 
pour leurs goûts, affaires ou réputation. La cinquième, athées spiri- 
tuels ou perfectistes, qui à titre et sous couleur d’oraison, perfection 
et esprit (se montrant très parfaits), cherchent la liberté et la foi et 
la loi qu'ils se forgent, dans leur tête, comme s'ils étaient Dieu. La 
sixième, les athées politiques, disciples de Machiavel; qui préfèrent 
à la loi divine leur raison d'état. et la considèrent comme la bonne 
foi parce qu’elle est de plus grand profit pour leur avancement et 
conservation. La septième, les athées chrétiens sans conscience, qui 
suivent et professent la foi et la loi du Christ Jésus et sont baptisés 
mais vivent de telle manière et sont si endurcis, insensibles et obsti- 
nés en leurs péchés et vices, qu’ils disent en leur cœur qu’il n’a y pas 
de Dieu et vivent comme s’il n'existait pas (ps. 14) ». 


Jusqu’à la 5° lamentation (p. 84 et suiv.), je ne vois rien qui inté- 
(2) Allusion à Apoc. 12. 3 « et ecce draco magnus rufus habens ca- 


pita septem ». 
(3) Nous imprimons ainsi en italiques les indications marginales. 
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resse notre sujet bien qu’il s’y trouve des données intéressantes et 
des anecdotes agréables. 
Sur les athées spirituels (4), on lit (p. 91-93) : 


« On m'a écrit sur les mœurs de ces si méchantes gens et l’on m'a 
fait un rapport et j'ai vu quelques-uns des livres qu’ils ont composés, 
la plupart sans nom d’auteur {en marge : iores composés par les 
athées spirituels). Ainsi un livre qui s'intitule De l'Eglise visible, 
un autre Du vrai Messie, un autre De la confession de la vraie foi, 
un autre intitulé 7résor de Jardins, un autre T'hiel Hiel, c'est-à-dire 
motions où inspirations divines, un autre intitulé Cloche qui appelle 
pour éteindre l'incendie et les livres écrits par Loy de Shalledecker, 
un de sa doctrine et un autre sur le Pater noster et un autre trés con- 
sidérable sur la spiritualité composé par David George, un autre écrit 
par un chirurgien à la louange du véritable Messie, un autre intitulé 
l’Auteur catholique, un autre d’emblèmes et de gravures sur la Bible 
expliqués par Henri Hansser. Il m’a également été nécessaire de par- 
courir certains livres de spiritualité composés par des auteurs qui 
passent pour catholiques, comme le livre de la Théologie Germani- 
que, le livre intitulé Regula perfectionis, règle de la perfection, 
composé en français et ensuite traduit en latin dont l’auteur est le 
F. Benoît, anglais, de Canfeld, capucin, principalement dans la troi- 
sième partie où il écrit sur la vision essentielle. J'en ai lu un autre 
qui s'appelle Palais de l'amour divin composé par un autre capucin, 
Fr. Laurent de Paris et de semblables livres spirituels et d'aprés ces 
livres j'exposerai quels sont ces athées spirituels, leurs erreurs, 
leurs illusions, et leurs tromperies, comparant les hérétiques mo- 
dernes avec les anciens (p. 93) ». 


Gratien s'occupe ensuite des pythonisses, oracles... sorcières 
® (p. 93-99), des faux prophètes (99-102), des Esséniens et Sadducéens 
(102-104), des Messaliens (104-109), des Bégards et béguines (109- 
111), des Alumbrados et Dejados d’Espagne (111-116), des athées 
spirituels ou perfectistes (116-138) : et enfin « de la mauvaise doc- 
trine spirituelle sur la perfection qu’enseignent quelques catholiques » 


(p. 138). 


(Livres de doctrines dangereuses). J'ai vu quelques livres écrits 
en latin, en italien et en espagnol et pour d’autres, écrits en flamand 
et en français, on m'’a expliqué beaucoup de choses sur une certaine 
doctrine spirituelle qui ne me paraît pas bonne ni sûre, et l'on m'a 
aussi communiqué un rapport sur des personnes qui la suivent — 
qui traitent de spiritualité, bien qu'ils disent qu'ils sont composés par 


(4) Pour tout ce qui suit on se rapportera avec profit à l’exposé du 
R. P. Hildebrand, RAM, 1938, pp. 277-285 ; voir en particulier les douze 
points de la liste des erreurs, communiquée à Gratien par son compa- 
triote Jean de Quintanadueñas (M. de Brétigny), dont s'inspire littérale- 
ment le texte des Lamentaciones. 
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des hommes catholiques et spirituels et qui contiennent beaucoup de 
choses fort bonnes sur l’oraison et la spiritualité, et très profitables 
aux âmes, mais certaines propositions et règles qu’ils enseignent 
sont très obscures, difficiles et dangereuses, qui ont trompé certaines 
personnes et les ont entraînées dans l’erreur. £t parce que je serais 
très long si je rapportais ici tous les chapitres et les paroles de ces 
auteurs sur la perfection (d'où naissent les erreurs dont je parlerai) 
je veux recueillir d’après tous les livres et les relations de personnes 
spirituelles que l'on m’a données en manuscrit, cette définition qu’ils 
proposent de la vie spirituelle. 

(P. 140) : & La perfection est Union Essentielle, Immédiate, Pas- 
sive, Momentanée, Ténébreuse (caliginosa) et Occulte, avec totale An- 
nihilation, Suspension, Révélations et Goûts spirituels de l’âme, dans 
l'amour fruitif ». 

(En marge aux endroits respectifs : qu'elle est obscure — sans 
profit — et dangereuse). Cette manière d'exposer la perfection est 
obscure parce que ces termes se comprennent difficilement. Elle 
n'est pas profitable parce qu’elle n’apporte pas la lumière aux âmes 
sincères et ne leur enseigne pas avec clarté le chemin, pour arriver à 
la perfection mais leur fait plutôt perdre leur temps et leur intelli- 
gence à chercher à comprendre ces termes et c’est une cause de di- 
vergences, d’objections et de disputes entre hommes spirituels qui ne 
sont d'aucun profit pour les gens dociles ni pour les serviteurs de 
de Dieu d'humble condition (pequenñnuelos) qui ignorent les lettres. 
Et c’est une manière dangereuse de définir et d'expliquer la perfec- 
tion. Parce que de là ont suivi et suivent de uombreuses erreurs, des- 
quelles je veux rapporter quelques-unes pour plus grande clarté de 
ce qu'il faut savoir de bonne spiritualité pour le bien des âmes. 

Et tout d'abord appeler la perfection union Essentielle semble 
donner à entendre qu’elle est seule nécessaire et de là vient que quel- 
ques-uns ont dit qu’il ne faut point adresser d’autre demande à Dieu, 
mais lui demander seulement cette union et (Erreur I) que toutes 
les autres demandes sont superflues. Cette erreur est clairement en 
opposition avec la doctrine du Christ au Pater noster, qui nous a 
enseigné à prier en disant : « Cum oratis, dicite Pater noster » etc. 
(Mt. 6r) où il met sept demandes. 

D'appeler la perfection union Zmmédiate, plusieurs se justifient, 
en disant que (erreur 2, contre les images) c’est une imperfec- 
tion de chercher Dieu par le moyen des images ; c’est faire de petites 
idoles et ils conseillent de ne point en peindre, deles enlever à ceux 


qui en ont, ce qui est une hérésie condamnée par le second concile 
de Nicée. 


Ils disent aussi que puisque la perfection consiste en ce que l’âme 
s’unitet se joint immédiatement à Dieu, c’est une imperfection de le 
chercher par le moyen des créatures et (3° erreur. contre la médita- 
tion) ainsi ils suppriment la méditation parce qu'ils disent qu'elle 
est imparfaite, contre saint Paul qui écrit /nvisibilia Dei, etc. 
(Rom. l). 

Disant que la perfection est union Passive et non active, ils en dé- 
duisent (4° erreur, contre Les bonnes œuvres) que c’est imperfection 
et perte de temps que de faire des bonnes œuvres et ils affirment 
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qu’il en est ainsi des pèlerinages et du gain des indulgences et que 
quand Sa Sainteté les accorde c’est pour satisfaire à la demande que 
lui adressent les imparfaits. 

_ (5° erreur, contre la prière vocale). En l'appelant Momentanée ou 
instantanée (en plus de dire qu’elle est union passive et immé- 
diate), ils prennent occasion d'affirmer que prier vocalement est une 
imperfection et que la prière vocale est imparfaite et qu’il faut la 
laisser pour consacrer plus de temps à la contemplation de Dieu dans 
l’intérieur de l'âme. Où, tandis que le cœur est attentif et en sus- 
pens ils disent qu'en un instant Dieu l’enrichit de grands biens. Et 
ils ajoutent que l’on doit laisser la célébration de la messe et de l’of- 
fice divin même quand c’est d'obligation, parce que, disent-ils c’est 
une action imparfaite. Et cette erreur est contraire au Concile de 
Latran, au temps d’Innocent III et elle est aussi des luthériens. 

Ils l’appellent Ténébreuse et obscure et disent qu’elle doit se faire 
à l’intérieur du cœur offusqué par une nuée et obscurité intérieure, 
comme celle où entra Moïse pour traiter avec le Seigneur (Exod. 19). 
(6° erreur, contre les œuvres et les vertus) et ainsi ils disent que 
l’âme qui veut être parfaite doit abandonner toutes les choses et 
œuvres sensibles, même les vertus, pour entrer comme Moïse dans la 
nuée intérieure de leur conscience et ils condamnent comme impar- 
faite la doctrine qui conseille de pratiquer les vertus et les choses ex- 
térieures et de se tenir en la présence de Dieu, alléguant le texte de 
saint Jean : Il convient que je m'en aille pour que l'Ésprit Saint 
vienne à vous, etc. (Jo. 16). Ce qui est erreur manifeste de Luther et 
de ses partisans. 

(7e erreur, contre les ordres religieux). Ils cachent et dissimulent 
leur esprit, sans vouloir se manifester et expliquer quand on les in- 
terroge (bien que ce soit un docte et un religieux) avec orgueil, di- 
sant que les doctes n’entendent rien à l’esprit et ne peuvent y enten- 
dre et ils refusent d'appeler religieux les serviteurs de Dieu qui ont 
laissé le monde et vivent dans les couvents mais seulement cloi- 
trés (claustrales) et ce mépris des ordres religieux a grande saveur de 
Luther et de Calvin. etc. 

(8e erreur, contre la Vierge et contre les saints). Pour la totale 
Annihilation où ils disent que doit vivre l'âme parfaite, ôtant d'elle- 
même tout amour-propre, toute opération intérieure, et extérieure, et 
tout l’amour, la considération et révérence que l’on a pour les créa- 
tures, pour saintes qu'elles soient, les mettant en Dieu seul, ils con- 
cluent que c’est une imperfection de servir Notre-Dame la Vierge 
Marie et les saints et que c’est amour-propre. Et qu'il ne faut point 
réciter le Rosaire, et même quelques uns l'ont ôté des mains de gens 
qui le récitaient. Et même il s’en est trouvé un qui a dit que l'Eglise 
appelle improprement la Vierge Marie Mère de Dieu. Et ils disent 
que les saints s’attristent quand on les honore ou quand on leur 
adresse des prières particulières, ou qu’on offre des messes en leur 
honneur, et qu’il faut supprimer tout cela et l’annihiler si l’âme veut 
être parfaite et s'unir à Dieu seul. Et l’on voit bien que cela va contre 
la dévotion envers la Vierge Marie et les saints et que le démon ouvre 
ainsi la porte au luthéranisme. Et spécialement qu'il y en a eu parmi 
eux qui ont conseillé à ur prêtre de ne pas perdre son temps à célé- 
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brer la messe et que, même si de toute sa vie il ne la disait pas, cela 
n'avait aucune importance. 

(9° erreur, contre les actes de l'amour de Dieu et du prochain). 
Quand ils affirment que la perfection consiste dans la Suspension de 
l'âme, sans aucun acte intérieur de l’entendement et de la volonté 
(comprenant mal les rapts et les extases de saint Pierre et de saint 
Paul (Act. 9 et 8) et autres saints), ils ôtent les actes intérieurs d’a- 
mour de Dieu et du prochain et les influences, ferveurs et élévations 
de l'Esprit ce qui est la doctrine du Christ et de tous les saints et 
auteurs qui ont écrit des livres spirituels. 

(10e erreur, suivre son esprit particulier). Mettre la perfection 
dans les visions et révélations. c’est donner entrée aux pires héréti- 
tiques de notre temps : Anabaptistes, Memnonistes et Perfectistes et 
aux anciens Illuminés, Bégards et béguines dont les hérésies viennent 
de ce qu'ils suivent leur esprit propre. Et ils ne se souviennent pas 
que Satan transformé en ange de lumière (comme il parla avec Eve 
pour la tromper) parle avec beaucoup d’hérétiques et d’autres trom- 
pés et perdus d'illusions pour les détruire (2 Cor. 2 et Gen. 2). 

(11° erreur, d'unir les sensualités avec la spiritualité). Ils consi- 
dèrent les faveurs et goûts de l’amour fruitif comme le sommet de 
la perfection et voudraient toujours se trouver dans ces jouissances, 
même en négligeant de prier Dieu pour leur salut. Ils disent au con- 
traire que c’est une imperfection de le demander à Dieu; (12° erreur) 
qu'il ne faut point accomplir les bonnes œuvres avec espérance de 
récompense, que l’on ne doit faire aucune bonne œuvre avec espoir 
de récompense pour l’autre vie sinon que en cette vie la récompense, 
le mérite et la perfection consistent en cet amour fruitif et savoureux 
et ils disent qu'il n’y a pas lieu de se rappeler qu'il y a une récom- 
pense éternelle de gloire, etc., ce qui est une abominable doctrine con- 
traire à la sainte Ecriture, spécialement à ce texte de David : « Incli- 
navicor meum ad faciendas iustificationes has propter retributio- 
nem » (Ps. 118). Outre que plaise à Dieu qne ces goûts à eux (estos 
sus gustos) qu'ils appellent spirituels n’aboutissent pas (redonden) à 
des sensuels et charnels. Car c’est une ruse très ordinaire du mauvais 
esprit qui ne trouve pas son repos dans les endroits secs des âmes 
(Mat. 12) que Dieu conduit par la croix intérieure et extérieure et va 
cherchant ceux qui sont humides des sensuels et charnels. 

Je ne dis pas que tous les auteurs des livres que j'appelle dan- 
gereux, affirment ou écrivent toutes ces erreurs mais que de cette 
doctrine on peut les tirer (coligir) et qu’il y en a eu qui les tirent, les 
adoptent et les affirment. 

Et non seulement de la doctrine de ces livres mais d’auires plus 
anciens et spirituels et approuvés ils prennent occasion d’errer en les 
comprenant mal, comme de beaucoup de choses que disent Henri 
Herp, Tauler, Rusbroeck, Blosius et d’autres semblables. Il est vrai 
que pour certaines parties. Henri Herp est défendu et que autrefois 
ces livres avaient quelque chose de ces doctrines spécialement ceux 
qui sont imprimés en flamand, comme je m'en suis informé auprès 
de qui les a lus et le sait bien (en marge : le P. Fray Jacques Farcinio, 
gardien des Franciscains de Tirlemont) mais actuellement ils sont 
expurgés et réimprimés. 
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Maïs cela n'a pas d'importance pour empêcher ceux qui veulent 
altérer la bonne signification de s’en servir pour leurs erreurs, non 
seulement de ceux-ci mais de tous ceux qui ont écrit sur les choses spi- 
ritueiles et sur l'union, sur l'esprit et la perfection. Ils s’en serviront 
pour s’en abriter et vouloir autoriser par eux leur doctrine erronée. 
Déjà l’on m’a dit que des choses que j'ai écrites dans mon Dilueida- 
rio parlant des fins de l'esprit et de l’union de l’âme, plusieurs ont 
pris occasion pour faire de moi l’auteur de leur doctrine (5). Mais 
qu'y faire? La Bible elle-même mal interprétée fournit aux hérétiques 
occasion d’errer. O temps misérable et digne d’être pleuré avec des 
larmes de sang ! Si nous n’écrivons ni ne lisons des livres spirituels, 
ni ne nous exerçons à l’oraison mentaleet à la contemplation, nous 
manquons le chemin pour aimer Dieu et le prochain comme nous- 
mêmes, en quoi consiste tout notre bien et nous sommes si faibles 
qu’en perdant ce nord de l'oraison mentale et des exercices spirituels 
nous allons à la ruine et nous dérivons dans l'océan de la sensualité 
où tant d'indévots se noient; ei si nous écrivons et lisons et nous exer- 
çons aux choses de l’oraison et de l’esprit ils nous les déforment, les 
uus en comprenant mal, les autres en prenant occasion pour leurs 
erreurs et d’autres bien que doctes (spécialement de ceux qui ne s’a- 
donnent pas à la spiritualité) par zèle pour la défense de la foi blä- 
ment et poursuivent les livres, doctrines et personnes spirituelles. 
Mais comme j'ai écrit très longuement contre cette mauvaise doctrine 
spirituelle dans une Apologie et expliqué quelle est la perfection de 
l’âme et le véritable esprit, ce que j'ai dit suffit pour inviter à déplo- 
rer cet athéisine spirituel, en mettant fin à cette cinquième lamen- 
tation (p. 155) ». 


Suivent la sixième lamentation et les autres où nous ne trouvons 
rien qui se rapporte directement à la spiritualité. 


Silos. Fr. M. Aramo, OSB. 


(5) Cf. RAM, 1938, p. 279. 


COMPTES RENDUS 


M. Viller et K. Rahner, S. J. — Aszese und Mystik in der 
Vaterzeit. Ein Abriss. Fribourg-en-Brisgau, Herder, 
in-8, XVI-322 p. RM 7,80, relié RM 9,20. 


Au verso de la page du titre, se lit l'indication suivante qui rensei- 
gne rapidement sur le caractère propre de cet ouvrage : « Bearbeïtet 
nach M. Viller, La spiritualité des premiers siècles chrétiens, Paris, 
Bloud et Gay. 1930 ». Il s’agit donc d’une adaptation par le P. Rahner 
du volume publié par le P. Viller dans la « Bibliothèque catholique 
des sciences religieuses » et auquel a été fait partout un accueil em- 
pressé légitimé par la haute valeur du contenu (cf. RAM, 1930, 
p- 308-309). Le P. Rahner le signale avec raison comme l'exposé le 
plus remarquable que nous ayons de cette période de l’histoire de la 
spiritualité. Mais la différence même d'étendue entre le volume pri- 
mitif, simple in-12 de 189 pages et ce bel in-octavo de 338, montre 
assez que le traducteur inscrit très légitimement son nom à côté de 
celui du P. Viller et apporte de son fond une collaboration active et 
étendue. 

Elle se présente sous une triple forme : modifications ou plutôt 
compléments introduits dans le texte, abondante bibliographie et, 
au bas des pages, références multiples justifiant les assertions de 
l'exposé. C’est dire tout ce que gagne l'ouvrage primitif à passer par 
les mains d’un traducteur fort au courant lui aussi de l’histoire de la 
spiritualité à cette époque et des travaux qu'elle a suscités. Que l’on 
se représente d’abord l’immense somme de travail que supposent ces 
innombrables références, grâce auxquelles on peut si aisément main- 
tenant retrouver les textes sur lesquels repose la construction solide 
élevée par le P. Viller. Le lecteur en éprouve en même temps qu’une 
impression de sécurité, une profonde admiration pour le savoir des 
deux collaborateurs et dispose, grâce à eux, d’un répertoire abon- 
dant lui permettant de contrôler par lui-même s’il le désire et de re- 
trouver aisément les passages qui lui faciliteront, le cas échéant, 
une étude personnelle plus approfondie. 

Cette connaissance directe des textes et de la littérature du sujet 
a permis d’ailleurs au P. Rahner de faire, non seulement sans dom- 
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mage mais avec un réel profit pour le lecteur, les modifications aux- 
quelles il a été fait allusion. Il ne s’agit pas en effet, d’une traduction 
pure et simple, bien que le texte du P. Viller soit fidèlement rendu 
là où il est conservé mais, usant au mieux de la facuilé qui lui était 
laissée, le P. Rahner a voulu faire profiter l'exposé ancien des résul- 
tats récents acquis, grâce aux nombreuses études parues depuis 1930, 
et auxquels d’ailleurs la science du P. Vilier et ses publications sont 
loin d'être restées étrangères. Plusieurs auteurs ont été particulière- 
ment éudiés ; des problèmes d'ordre littéraire ou doctrinal ont été 
de nouveau agités ou soulevés. Le P. Rahner a donc été heureuse- 
ment inspiré de tenir compte de ces faits et de remanier les passages 
correspondants, dans l'esprit même du livre primitif. De là les déve- 
loppements donnés aux pages consacrées à Clément d'Alexandrie, 
Origène, Grégoire de Nysse, Evagrios, S. Augustin, pour lequel le 
P. Rahner adopte les idées de Hendrikx, S. Jean Climaque. Le livre 
publié en cette année 1939, est donc tout à fait au courant ; et je ne 
pense pas que le P. Viller ait à se plaindre d’avoir laissé à son tra- 
ducteur toute liberté de se livrer à cette adaptation. 

Le changement le plus apparent d’ailleurs et qui représente aussi 
une heureuse initiative est l'insertion, dans le texte lui-même, d’une 
très abondante bibliographie tout à fait à jour, en dépit de quelques 
oublis et de menues erreurs inévitables. Déjà les premières pages 
présentent une bibliographie générale fort précieuse, mais en plus, 
pour les différents auteurs ou mouvements, le P. Rahner établit 
avec beaucoup de soin la liste des sources, c’est-à-dire des textes 
étudiés, avec l'indication précise des éditions et la littérature du 
sujet. Nos lecteurs peuvent se rendre compte par la Bibliographie 
que donne chaque livraison de la Revue — et je remercie le P. 
Rahner de la mention si honorable qu'il lui accorde — combien sont 
abondants les travaux publiés sur cette partie de l'hisioire de la spi- 
ritualité. C’est donc rendre un service de premier ordre que d’en 
dresser la liste systématique pour chaque auteur et de permettre 
ainsi de faire le point pour le moment où nous nous trouvons. 

Je n’insiste pas davantage. Le lecteur peut, d'après ces indications 
sommaires, voir quel précieux manuel est ainsi mis à notre dispo- 
sition. Le texte du P. Viller se présente maintenant dans un état 
qui lui donne réellement toute sa valeur et en fait ressortir pleine- 
ment la richesse. La première édition s’adressait surtout au grand 
public, avec l’absence imposée de toute documentation un peu dé- 
veloppée. Maintenant, grâce à l’heureuse initiative du P. Rahner, 
refusant très consciemment de substituer sa propre rédaction à celle 
qu'il jugeait avec raison tout à fait satisfaisante, ce texte est accom- 
pagné d’une documentation adéquate qui fait du livre un incompa- 
rable instrument de travail sans lui rien ôter des qualités de fond et 
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de forme qui en avaient assuré le succès. Nous en remercions et féli- 
citons bien sincèrement les deux spécialistes dont les efforts oombi- 
nés ont rendu possible cette si heureuse amélioration. 


Ferdinand CAVALLERA. 


Dr. Theol. P. Alfons Kemmer, OSB. — Charisma maximum. 
Untersuchung zu Cassians Vollkommenheïütsideal und 


seiner Stellung zur Messalianismus. — Lüwen, Fr. 
Ceuterick, 1938, in-8, 126 p. 


Bien que la doctrine traditionnelle se soit constituée en partie 
pour réagir contre les courants pessimistes gnostiques et manichéens, 
l’ascétisme orthodoxe a toujours dû se défendre d’un rigorisme exa- 
géré vis-à-vis des choses de la chair. C’estun fait qu’on ne peut man- 
quer de relever pour les docteurs les plus vénérés : S. Augustin et 
même S. Chrysostome : ces grands ascètes, entraînés par l'idéal de la 
virginité, n’ont pas toujours su en parler sans marquer une défaveur 
excessive à l'endroit du mariage (cf. P. de Labriolle dans Ærstotre de 
l'Eglise, Bloud et Gay, t. 3, p. 379). 

Cassien, vulgarisateur de mérite mais dépourvu d'originalité, ne 
pouvait manquer de refléter ces tendances. Ni sa conception de l’apa- 
theta, ni la place qu'il accorde à la continence comme élément de la 
perfection évangélique n’échappent aux critiques. Aussi le moyen- 
âge n’a-t-il pas craint d’amender les passages que certains tenaient, 
non sans motif, pour dangereux au commun des moines formés à l’é- 
cole des Conférences et des Institutions. À quoi fallait-il rattacher 
ces faiblesses ? À l'ambiance générale du moment? à des inclinations 
personnelles de l’auteur ? à une influence plus précise qu’il restait à 
déterminer ? 

Le P. Kemmer a répondu d’une façon concluante, semble-t-il, 
ces questions, contribuant par là d’une manière fort appréciable 
l'étude si complexe des sources de Cassien. 

L'influence de deux ouvrages imprégnés de messalianisme serait 
donc à l’origine de plusieurs tendances défectueuses de sa doctrine. 

Le Liber Graduum, ouvrage syriaque récemment étudié par 
M, Kmosko dans la Patrologia Syraca (t. HI) et les Homélies du 
Pseudo-Macaire sont, en effet, généralement reconnus comme des 
témoins de cette hérésie notoire. 

Il faut se rappeler, toutefois, pour rester équitable à l’égard de 
Cassien, que le messalianisme du Liber Graduum est une doctrine 
mitigée, expressément opposée aux plus graves aberrations de l'hé- 
résie. Quant aux Momélies, leur origine messalienne a été contestée 
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même depuis les travaux de Dom Villecourt (cf. J. Stiglmayr dans 
Zeitschrift f. kathol. Theol., 1925, p. 244). 

Toujours est-il que cette dépendance de Cassien nous fournit la 
clé de passages difficiles à interpréter dans son œuvre. 

Le messalianisme professe que la perfection relève d’un don de 
Dieu si spécial qu’on veut reconnaître à cette « Grâce » un rôle abso- 
lument distinct des concours accordés aux simples chrétiens : on 
oppose dès lors la catégorie des « parfaits » favorisés des « grands 
charismes » à celle des « justes » jouissant seulement de « petits cha- 
rismes » (cf. I. Hausherr, L'erreur fondamentale et la logique du 
messalianisme, dans Orientalia Christiana Periodica, 1935, p. 349). 

Le P. Kemmer commence donc par étudier chez Cassien la notion 
de « Charisme » ; il la décèle sous les formes diverses et parfois obs- 
cures où elle se rencontre : analÿse nuancée d’où il appert que la 
« vraie perfection » est aux yeux du disciple des Solitaires d'Egypte 
un don gratuit qui n’est pas le concours ordinaire de la grâce, un 
« charisme » au sens fort du mot, le « grand charisme » qui intéresse 
le bien personnel et intérieur du sujet. 

La dépendance de Cassien vis-à-vis du Liber Graduum est établie 
ensuite par un confrontation précise de formules et d’idées. Elle nous 
révèle la véritable signification de cette Conférence XXI, où les ten- 
dances plus ou moins teintées d’encratisme se dissimulent sans suc- 
cès sous des précautions de style trop visibles. 

Quant au semi-pélagianisme du moine marseillais, il semble que 
les Homèlies macariennes en aient la principale responsabilité. A 
leur contact aussi, la Conférence XI, si importante dans l’histoire du 
problème de l’amour désintéressé, a pu prendre une saveur troublante 
pour qui se rappelle comment les Messaliens regardent la grâce de 
« l’adoption » comme le fruit de la perfection, sans la référer au bap- 
tême : il est aisé de retrouver, en effet, dans la Conférence de Cassien, 
cette trace d’un messalianisme inconscient. Il n’est pas jusqu’au 
concept de « prière pure » si essentiellement évagrien qui ne pa- 
raisse avoir puisé dans les deux écrits messaliens son caractère cha- 
rismatique. 

On voit quelle lumière jusqu'ici inexploitée la thèse du P. Kem- 
mer projette sur les idées fondamentales du « Collateur », mettanten 
relief certains côtés faibles de sa doctrine. 

Nous nous plaisons d'autant plus à rendre hommage à ce travail 
que son auteur n’a pas jugé bon de prêter une attention bienveillante 
à l’article paru ici même en 1936 sur La pureté de cœur d'après 
Cassien. Une lecture moins superficielle lui aurait permis de recon- 
naître que les deux fonctions de la discrétion avaient été nettement 
distinguées : le discernement de l'intelligence correspondant à la 
opôvnotc d’'Evagre (Capita Practica, 60; cf. M. Viller, RAM, 1930, 


208 COMPTES RENDUS 


p. 170 sq.) et la « modération », à laquelle se rapporte le passage 
d’Evagre cité par le P. Marsili (G. Cassiano ed Evagrio,p. 94) où se 
lit le mot : meoétnc. 

La source littéraire mise en valeur par le P. Kemmer permet de 
souligner les réserves que la note 126 (p. 55) de l’article formulait 
déjà sans ambages, elle précise la distinction entre l'apatheia et 
l’impeccantia indiquée par nous dans la notice écrite pour le Dc- 
tionnaire de spiritualité (col. 248). 

Quant au grief de trahir la pensée de Cassien en considérant la 
perfection de la chasteté décrite dans la Conférence XII comme un 
sommet accessible à l’effort humain, il relève, semble-t-il d’une sim- 
ple méprise de la part du P. Kemmer. Il écrit du passage incriminé de 
l’article : « Seine Begründung setz voraus dass auch die vollkommene 
Reinheiït des Herzens durch eigene Tätigkeit zu erlangen ist». Et je 
relis le texte de l’article : « Il est aussi un état, quatrième degré de la 
pureté, dont Dieu dispose à son gré. Car s’il l'accorde à l’âme après 
qu'elle s’est parfaitement renoncée selon les trois degrés précédents, il 
en est cependant J’unique dispensateur : n1 La vertu ni l'effort de l’as- 
cète ne sauraient y atteindre... » Et telle paraît être, en effet, la 
conception du « grand charisme » qu’on trouve chez le pseudo-Ma- 
caire : « La « grâce » ne vient qu'après l'expulsion du péché, mais 
alors elle vient infailliblement, comme une récompense de l'effort 
humain. S'il avait connu le mot « surnaturel », Macaire ne l'aurait 
admis que pour désigner la grâce mystique, couronnement de l’ini- 
tiative personnelle » (I. Hausherr, Orient. Christ. Period, 1935, 
p. 344). 

Reconnaissons donc, une fois de plus, les déficits du disciple 
d'Evagre : son discernement doctrinal n’a pas été sans défaillances. 
Nous ne pouvons pourtant pas oublier la confiance que toute la tra- 
dition occidentale lui a accordée. Que la spiritualité évangélique ait 
rencontré chez lui des courants troubles, c’est un fait ; il n’en a pas 
moins été un des principaux canaux par lesquels cette spiritualité est 
parvenue jusqu’à nous. 

M. OLPHE-GALLIARD. 


Paul Hoffer, marianiste. — La dévotion à Marie au décitn 
du X VII: siècle. — Autour du jansénisme et des « Avis 
salutaires de la B. V. M. à ses dévots indiscrets ». — 
Paris, éd. du Cerf, in-12, 415 pages. 


Montaigne disait de ses « Essais » qu'ils étaient un livre « de bon- 
ne foy ». Il faut dire de celui du P. Hoffer que c’est le fruit d’un 
labeur consciencieux et persévérant. L'auteur n’a rien épargné pour 
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faire une œuvre historiquement solide et la première justice à lui ren- 
dre est de reconnaître qu’il a entièrement réussi. 

Il a distribué les renseignements recueillis en une division tripar- 
tite. Dans une première partie, dite « Préliminaire », il a voulu 
« faire le point » pour ainsi dire sur les questions qui seront étudiées 
dans les suivantes. Le livre ayant pour sujet une controverse où la 
dévotion à la Sainte Vierge est en cause, il était indispensable que les 
positions principales de cette dévotion, à l’époque, fussent d’abord 
connues. À cette condition seulement seraient utilement présentées 
l'Histoire des « Avis salutaires », cause de la controverse, les contro- 
verses engagées à leur propos (1" partie) et les problèmes soulevés 
par eux : problèmes de doctrine et aussi problèmes d’opportunité et 
de méthode (2° partie). Après la conclusion, une ample table biblio- 
graphique témoigne de l'intensité du labeur. 

Ce labeur intense, le R. P. n’aura pas à le regretter. Sur deux 
points d'importance, il a réussi à redresser deux jugements de va- 
leur qui passaient pour acquis à l'histoire et qui doivent être révisés. 
Le premier au sujet du jansénisme lui-même ; le second sur les « Avis 
salutaires » du jurisconsulte rhénan Adam Widenfeld. 

Que le jansénisme fût ennemi de la dévotion à la Sainte Vierge 
cela ne faisait guère doute à personne; cela se pensait et s’écrivait 
couramment et souvent dans un style dont le R. P. cite (p. 11 et pas- 
sim) des échantillons parfaitement déplaisants. Il faut se déjuger et 
convenir, sans contestation possible, sur la foi des documents pré- 
sentés, que ni dans la doctrine ni dans la pratique le jansénisme ne 
se présente comme ennemi de la dévotion à la Sainte Vierge. Il n’a 
jamais été un « antidicomartanisme » de profession. Ce qui, toute- 
fois, comme nous le dirons plus loin, ne liquide pas entièrement la 
question des « incidences » du jansénisme sur la théologie et la dé- 
votion mariales au déclin du grand siècle. 

Une révision de même ordre s'impose au sujet des « Avis salu- 
taires » et de leur auteur. Ni l’opuscule n’est d'inspiration jansé- 
niste, ni il n’est une machine de guerre aux mains des jansénistes 
contre la dévotion à la Sainte Vierge; ni un libelle, ni un pamphlet. 
Il se range dans une famille de livres beaucoup plus honorables, à 
savoir dans la lignée de ces œuvres de controverse écrites pour faci- 
liter à ceux qui sont dans l’erreur, aux hérétiques pour les appeler 
par leur nom,le retour à la vérité : telles par exemple l’« Exposition de 
la foi » par Bossuet, la lettre du cardinal Newman au D° Pusey ou 
« La route aplanie » de Mgr Besson. La tonalité est tout autre, mais 
l'intention est pareille. Quant à l’auteur Adam Widenfeld, non seule- 
ment il était catholique de naissance, de conviction et de pratique, 
mais encore très zélé pour la conversion des hérétiques. Les voilà 
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donc, grâce au R. P. Hoffer, de plein droit et en pleine connaissance 
de cause, lui et son œuvre réhabilités. 

Deux résultats de cette valeur ne sont pas pour un historien une 
maigre récompense. 

Est-ce à dire qu’à d’autres points de vue nous enregistrons, avec 
un aussi parfait assentiment, toutes les vues du R. P.? Nous ne se- 
rions pas sincère en le laissant entendre. 

Dans son Avant-Propos, le R. P. Hoffer fait confidence à ses lec- 
teurs de l’évolution qui s’est accomplie dans son esprit, au cours de 
la composition de son ouvrage. Il s’était mis à l'œuvre dans un esprit 
processif « pour condamner le libelle (les « Avis ») et les desseins 
pervers de son auteur (p. 13). Et voici que « en fait il a fallu déchan- 
ter » tant se multipliaient les «témoins à décharge » (tb1d.). Si bien 
qu’en fin de compte les situations furent renversées : les prévenus 
(jansénisme — « Avis salutaires ») sont innocentés ; les controver- 
sistes catholiques, jésuites et autres, quis’en prirent sévèrement aux 
« Avis » passent au banc des accusés et n’en sortent que passable- 
ment meurtris. Les prétendus coupables sont innocents et les présu- 
més innocents sont coupables. C’est ainsi du moins qu'on se formule 
à soi-même, en gros, l'impression qu’on éprouve en achevant la lec- 
ture du livre. 

Dans quelle mesure elle est justifiée, on ne se retient pas de l’exa- 
miner. 

Le jansénisme n'est pas seulement une doctrine et ne conseille 
pas seulement des pratiques ; il est avant tout comme on l’a dit juste- 
ment une « attitude » et il faut ajouter : un esprit. L’attitude on la 
connaît de reste, ergoteuse, pointilleuse, raide, tranchante, L'esprit 
est pire : esprit de chicane et d’aigreur; nul sens de l’évolution vi- 
vante, qui se fait dans l'Eglise du dogme, des disciplines de la dévo- 
tion ; aucun sens « catholique », rien qu’un sens individualiste aigu 
et farouche. Partout où se trouve le jansénisme, ces notations se re- 
trouvent. Dans la dévotion mariale autant et plus qu'ailleurs : plus 
qu'ailleurs car la dissonance ÿ est plus sensible et plus violent le 
heurt contre le « sens filial » qui est tout le fond de la vraie dévotion 
à la Sainte Vierge. 

Voilà ce qu'on aurait aimé trouver sous la plume du R. P. Hoffer. 
Ce n’est pas que ces notations lui aient échappé; il leur consacre méê- 
me des pages (pp. 109-117 notamment) justes et sévères. Mais ceci 
fait, il semble n’en rien retenir dans ses dernières conclusions. Il 
en revient à « la tempête dans un verre d’eau » (p. 359) qui avait 
déjà paru à l'abbé Bremond le dernier mot de la question (Æisé. litt. 
du sentiment religieux, t. IX, p.252). Après ce qui a été dit des orages 
suscités par la publication des « Avis » (p. 10, 11), des cinquante et 
quelques livres ou libelles qu’ils provoquèrent (4bid.), le jugement 
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est inattendu. On dirait que les sympathies que le R. P. a acquises 
en cours de route pour les clients de son procès en réhabilitation, 
ont déposé en lui un fonds inépuisable d’indulgence.…. . 

Et par contre-coup elles lui ont fait une âme sévère pour ceux 
qui les ont attaqués. € Ces hommes (les défenseurs des Avis), ont pu 
se tromper en prêtant leur appui aux Avis salutaires. Mais leur 
erreur fut plus méritoire aux yeux de Dieu (!) que les procédés sou- 
vent injustes et parfois intéressés de leurs détracteurs » (p. 207). On 
voit à quel point les indulgences et les sévérités du départ ont, à 
l’arrivée, changé de camp... Peut-être le R. P. en eut-il lui- 
même conscience lorsqu'il avoua dans son Avant-Propos (p. 16) 
n'avoir pas toujours écarlé de l’exposé certaines contradictions plus 
apparentes que réelles. Il peut être difficile de discerner exacte- 
ment l'apparence et la réalité ; il semble toutefois qu'il y ait un peu 
plus que l'apparence. 

Un dernier mot enfin. On se demande parfois si la très riche 
moisson de documents que le R. P. a recueillie ne lui a pas dérobé 
par son abondance même, les vues d'ensemble sur la question. Ainsi 
les arbres empêchent de voir la forêt ; ainsi le poisson ne connait-il 
pas la mer faute de la voir du rivage. 

On aurait aimé d'apprendre du R. P. quelque chose des richesses 
mariologiques du XVII siècle comme la première partie de son titre 
paraissait le promettre, Il n'ignore certainement pas quelle contri- 
bution y apporta entre autres la Compagnie de Jésus. Sur le P. Cras- 
set, un de ces détracteurs des « Avis » qu’à plusieurs reprises il ne 
ménage pas, il y a ce jugement qu'on se plaît à recueillir. «Sa réfuta- 
tion (des « Avis ») est certainement un des plus beaux livres de mario- 
logie du XVII: siècle ; à l’onction de la piété il unit la plus sûre doc- 
trine théologique et sa prière à la Vierge vaut plus que tous les livres 
de dévotion à Marie écrits par les jansénistes (p. 243) ». À merveille. 
Mais est-ce que Binet, De Barry, ces victimes de Pascal, ne méritaient 
pas, eux aussi, quelque réhabilitation ? Est-ce qu’une perspective ou 
l’autre ne pouvait pas être ouverte sur la solide construction de théo- 
logie mariale élevée par la Compagnie de Jésus au milieu du XVII° 
siècle et qui vingt-cinq ans après n’était ni ébranlée ni oubliée ? 

Mais peut-être demandons-nous que le R. P. Hoffer eût écrit un 
autre livre que celui qu’il a écrit? En aucune manière. On voudrait 
seulement qu'il eût élargi son âme et ses vues d’historien afin de tenir, 
en les dépassant, les promesses qu’il vient de faire concevoir. 

H.-M. Baron. 


CHRONIQUE 


Publications récentes 


Le Dictionnaire de Théologie Catholique dans ses derniers 
volumes en cours de publication se montre plus attentif qu'il ne 
l'était auparavant aux questions de spiritualité. La R.A.M. a signalé 
au fur et à mesure les articles de son ressort. Il nous faut pourtant, 
aujourd’hui, remonter au volume 13 pour reprendre notre inventaire. 
C’est à ce seul volume que nous nous en tiendrons aujourd’hui. 

L'article Prêtre (A. Michel) est excessivement parcimonieux sur 
le point qui nous intéresse. Il énonce simplement (col. 157) les direc- 
tives du Pontifical concernant les dispositions intérieures requises 
pour l'accomplissement des actes sacerdotaux. 

À. Fonck nous donne sur la Prière un long et bel article (35 co- 
lonnes). Il y rappelle la doctrine traditionnelle étudiée surtout d’après 
saint Thomas et Suarez, mais avec une information étendue aux prin- 
cipaux problèmes soulevés plus récemment. La matière était extré- 
mement abondante et difficile à clarifier en raison de la complexité 
des faits et de la confusion d’un vocabulaire affadi par l'usage. On 
appréciera, en particulier, que dans les conclusions préconisées, le 
jugement de l’auteur reste modéré et ne cède à aucun engouement 
d'actualité. Des trois définitions classiques de la prière : « demande 
faite à Dieu, entretien avec Dieu, élévation de l’âme vers Dieu ». 
l’auteur retient la seconde comme la plus stricte : dès lors, l'esprit 
de prière se rattache pour lui à la dévotion plutôt qu'à la prière 
proprement dite. En fait, il semble qu’on puisse maintenir dans le 
concept de prière deux réalités distinctes : l’attitude et l'acte. C’est 
en tant qu’attitude que le P. de Guibert voit dans la méditation une 
véritable prière (col. 177). Nous ne pouvons que souscrire aux solu- 
tions nuancées apportées au problème de la perfection comparée des 
diverses formes de la prière : prière vocale et prière mentale, prière 
libre et prière stéréotypée, prière publique et prière privée. Chacune 
a sa place dans toute vie de piété et l’on ne voit pas qu'il y ait lieu de 
déprécier l’une au profit d’une autre. Passant à la métaphysique de 
la prière, l’auteur définit tour à tour sa nécessité, ses qualités et ses 
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conditions et enfin son efficacité. Il nous plaît encore d’applaudir à la 
franchise de la conclusion tranchant avec une sage objectivité des 
débats naguère trop retentissants : l’oraison pratique est défendue ici 
par une plume avertie et appuyée par des témoignages contemporains 
d’une indiscutable autorité. 

À propos de la Providence, le P. Garrigou-Lagrange consacre 
quelques lignes (col. 1020-1021) à la doctrine de l’abandon. Il en 
formule les quatre principes fondamentaux et rappelle les deux 
erreurs qui lui sont opposées : le quiétisme et la vaine inquiétude. 
Il discerne en cette disposition générale l’anion de la confiance et de 
l’amour. Peut-être faudrait-il ajouter son rapport étroit à l'obéissance 
dont elle est une forme supérieure, mais surtout on aurait aimé que 
fût souligné le caractère particulier des âmes auxquelles s'adressent 
les ouvrages recommandés de S. François de Sales, de Bossuet, du 
P. Piny, du P. de Caussade : la direction qu'elles reçoivent ne sup- 
pose-t-elle pas une conduite spéciale de la Providence à leur égard 

L'article Prudence, du P.H. D. Noble, est un modèle d'analyse 
psychologique éclairée par la doctrine thomiste fort pénétrante en ce 
domaine qui cerne l’acte concret et s’efforce d’en épouser la com- 
plexité : nature de la prudence; rapports de la vertu infuse à la vertu 
acquise ; déroulement de l’acte dans ses diverses phases ; défaut de 
prudence et fausses prudences ; diverses espèces de prudence, on le 
voit, c’est un tout petit traité que développe le plan choisi. 

Le P. Synave, à l'article Psaumes, découvre dans ces poèmes 
sacrés un idéal de vie religieuse et moral où l'aspect positif domine: 
c’est l’amité avec Jahvé qu'ils chantent bien plus qu'ils ne traduisent 
l'appel jeté par l’homme dans sa détresse (col. 1128). 

À l’article Puritanisme empruntons le rapprochement suggéré 
par L. Cristiani : « Le puritain est l'équivalent de notre janséniste, 
du piétisme luthérien, du stoïcien de l’antiquité... » (col. 1358). 

Soixante- deux colonnes sont consacrées par L. Marchal au Pusé- 
yisme. On y trouvera des détails intéressants sur le ritualisme et son 
retour à la confession auriculaire et à la direction spirituelle (col. 
1374) ; sur la renaissance des ordres religieux (col. 1380) et la révision 
du Prayer Book (col. 1404). 

Dans la 2° partie du volume 13, nous remarquons surtout l’article 
Quiétisme dû à M. Pourrat. C’est une contribution fort importante, 
où l’auteur amplifie l’enquête qu'il a déjà présentée dans son histoire 
de la Spiritualité chrétienne. Il voit dans cette erreur un essai de 
justification de la tendance qui porte l’homme à la paresse et à la 
fuite de tout effort moral. Il en relève les diverses manifestations, 
d’abord hors du christianisme, dans les religions orientales et dans 
le néo-platonisme, dont l’influence sur la mystique chrétienne spécu- 
lative lui paraît « plutôt fâcheuse » : jugement qui a rencontré des 
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contradicteurs. Nous reconnaîtrons, pour notre part, que cette in- 
fluence a facilité une certaine systématisation de la doctrine tradi- 
tionnelle — ce qui est un bien; mais elle n’en a pas moins donné 
aux valeurs de pure contemplation une importance que la spiritualité 
évangélique n’impliquait pas dans sa conception de notre destinée 
voyagère. Il va sans dire que l’enquête de M. Pourrat ne se donne 
pas pour un travail de première main dans toute son étendue. Quand 
il s’agit d'erreurs condamnées, elle se réfère aux documents officiels. 
Ainsi voyons-nous se succéder le messalianisme et l’hésychasme en 
Orient ; en Occident ; les frères du libre esprit réfutés par Ruys- 
broeck, les béghards, Maître Eckart ; puis, après un bref aperçu du 
quiétisme luthérien, les alumbrados d'Espagne (ceux d'Italie sont 
étudiés à propos de Molinos). De tous ces francs hérétiques, il con- 
vient de distinguer les auteurs spirituels du XVIIe siècle que l’auteur 
range sous l'étiquette de « préquiétisme ». On admet que beaucoup 
d’entre eux ont été victimes d’une réaction indispensable, mais sé- 
vère. La thèse récente de G. Joppin (Fénelon et la mystique du pur 
amour, Cf RAM, 20, 86-88) a montré sur pièces qu'ils avaient pu 
préparer l’ambiance du quiétisme très édulcoré d’un Fénelon, mais 
il serait excessif d'en faire les précurseurs directs de la doctrine vé- 
néneuse d’un Molinos. On remarquera les trois colonnes (1558-1561) 
consacrées aux Illuminés de Picardie. L'auteur nous donne sur cet 
épisode étrange de l’histoire religieuse en France une mise au point 
qui utilise des documents inédits. Sur le molinosisme et la doctrine 
de Mme Guyon, on nous rappelle les condamnations officielles. L’ar- 
ticle s'achève sur un jugement équitable, et donc modéré, porté à 
l'endroit de Fénelon. M O::G: 

— Avec le tome 10 s'achève la grande entreprise de la publication 
du Leæikon für Theologie und Kirehe, éditée par la maison Herder, 
de Fribourg-en-Brisgau, et dirigée avec un plein succès par Mgr Buch- 
berger, évêque de Ratisbonne, avec l’aide de M. K. Hoffmann et le 
concours de 1185 collaborateurs (Prix du dernier volume broché, 
26 marks ; pour l’ouvrage entier 254, 80 m.). Justement fiers de leur 
œuvre les éditeurs terminent ce volume par quelques statistiques : 
L'ouvrage comprend 10.448 colonnes en dix tomes, contenant 17727 
articles, 172 caries, 1232 illustrations dans le texte et 86 tableaux 
hors texte. C'est une grande satisfaction de songer que les catholiques 
allemands, en dépit des difficultés de l'heure, ont pu mener à bonne 
fin une pareille tâche et nous ne pouvons que recommander chaude- 
ment de nouveau cet ouvrage dont l'utilité est quotidienne pour qui- 
conque s'occupe de sciences religieuses et tout particulièrement d’his- 
toire ecclésiastique Rédigé en vue d’une consultation rapide et aisée, 
il possède les qualités convenant à ce genre de répertoire et la biblio- 
graphie qu'il dresse à la fin des articles n’est pas un des moindres 
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services qu'il rend au lecteur. Il a sur les autres encyclopédies l’avan- 
tage d’être à la fois catholique et complet, s'appliquant plus particu- 
lièrement à renseigner sur les diverses branches de la vie chrétienne. 
Il est merveilleux qu’en moins de dix ans (1930-1938) l’œuvre ait pu 
être achevée et donner des résultats si satisfaisants, Nous rappellons 
qu’en ce qui concerne la vie spirituelle, le Lext}on offre à la fois des 
articles doctrinaux brefs mais pleins sur toutes les matières de la 
théologie ascélique et mystique et de nombreuses notices historiques 
sur les auteurs, sur les personnages remarquables par leur sainteté 
ou par les favenrs divines qui les ont signalés à l’attention ; sur les 
ordres religieux, sur les confréries pieuses, etc. C’est un service de 
premier ordre rendu au monde catholique, mais aussi à tous les gens 
cultivés de quelque religion qu'ils soient et dont les promoteurs de 
l’entreprise doivent être très vivement félicités et remerciés 

— Le 8° fascicule du Dictionnaire de Spiritualité, publié sous 
la direction du P. Viller (Paris, Beauchesne, en souscription) donne 
la fin du très important article sur Cassien et amorce celui sur la 
V. Mère Chappuis. Les hasards de l’ordre alphabétique n'offrent 
guère matière qu'à un article de doctrine (Chair : dans le N. T. et 
chez les auteurs spirituels) mais il y a une large compensation du fait 
que plusieurs grands spirituels sont étudiés assez longuement. Tout 
d'abord Cassien dont la doctrine si importante pour le développement 
ultérieur de la théorie et de la pratique de la vie spirituelle est étudiée 
par le P. M, Olphe-Galliard avec le souci des nuances et la précision 
que nos lecteurs sont souvent à même d’apprécier dans la Revue. On 
a vu, dans le numéro actuel, comment déjà le P. Kemmer apporte à 
cette étude cependant si fouillée un complément non négligeable, 
surtout en ce qui concerne les rapports avec le messalianisme. Cette 
nouvelle thèse mérite d’être examinée et discutée de près, le milieu 
antiochien dans l’ambiance duquel Cassien a vécu étant très hostile 
dès la première heure à ce mouvement spirituel (cf. les condamna- 
tions et les duretés à l’égard des messaliens de Flavien d’Antioche). 
Vient ensuite le groupe des Catherine. Catherine de Gênes d’abord : 
nos lecteurs ont eu la primeur des conclusions toutes nouvelles du 
P. Umile da Genova, en opposition avec les thèses déjà devenues 
classiques du baron von Hügel. Ils les retrouveront ici, accompa- 
gnées d’une étude assez détaillée sur la doctrine de la sainte, sur ses 
disciples immédiats et sur son influence. L’article Catherine de 
Sienne est aussi considérable; on a regretté avec raison que son 
auteur en soit resté à un stade d’études aujourd’hui singulièrement 
dépassé du fait des nombreux travaux publiés en Italie ces dernières 
années et qui vont se multipliant. Ceux qui ont suivi l'exposé du 
P. M. Olphe-Galliard sur la direction de Caussade aimeront à trouver 
condensés dans sa notice les résultats d’un travail de première main 


216 CHRONIQUE 


sur les œuvres imprimées et manuscrites de cet auteur et sa spiri- 
tualité où l’abandon tient tant de place. Ils envisageront avec intérêt 
la perspective qui leur est ouverte d’une prochaine édition, dans la 
collection « Les maîtres spirituels », du traité de l’Abandon, amélioré 
à la fois quant au texte et au commentaire spirituel qu'il demande. 
M. Bardy a consacré quelques colonnes à saint Césaire dont l'influence 
sur le développement spirituel de la Gaule méridionale au VI: siècle 
fut si grande. Mme Ancelet-Hustache étudie Catherine de Gueber- 
schwir, plus connue sous le nom de C de Guebviller dont les Vitae 
donnent une idée si élevée de la spiritualité des moniales d'Unter- 
linden. Parmi les modernes deux auteurs spirituels sont étudiés avec 
quelque détail, le P. Chaignon par le P. Pottier et Dom Chapman 
par le P. Hudleston. Je n’ai pas fait entrer en ligne de compte les 
fondateurs de congrégations qui ont aussi leur notice comme Cha- 
minade par le P. Lebon, Champagnat par le F. Jean-Emile. La vie 
monastique et religieuse est représentée soit par des notices d’en- 
semble comme l’article Cénobitisme dû à Dom J. Olphe-Galliard, 
Célestins du P. Dubhr, soit par des notices de détail : cellules, cein- 
tures de pénitence, chameunie, chaînes, chapelet, où l’érudition iné- 
puisable de Dom Gougaud se manifeste toujours si documentée. On 
peut en rapprocher l’article célibat dû à Mgr Vernet et qui après 
avoir retracé l’histoire de cette institution met en excellent relief les 
motifs surnaturels qui la justifient du point de vue sacerdotal. Il y 
aurait encore à mentionner beaucoup d’autres notices. Je me borne 
à indiquer en terminant l’article sur les Catéchismes spirituels dû 
encore au P. Olphe-Galliard et que complète bien à un point de vue 
particulier celui sur l’enseignement catéchistique de M. Quinet. 

— Les biographies à la fois édifiantes et intéressantes continuent 
à se multiplier. Une place à part revient à celle qui a été traduite du 
polonais et revue par B. Hamel, due à M. Tarnawsx1 : Un évêque 
polonais, Mgr Joseph Biccezewsxr (Paris, Gabalda. 1937, in-12, 
279 p.). Elle mérite d'étre recommandée aux jeunes clercs en parti- 
culier pour le magnifique exemple qu’elle fait connaître d’une vie toute 
d’apostolat, dans un milieu assez différent du nôtre et où cependant 
les nécessités essentielles sont les mêmes. C’est une page d'histoire 
très contemporaine (1860-1923) où l'on voit en action un évêque 
d'une vie intérieure profonde, qui s'accompagne d’œuvres floris- 
santes dans tous les domaines de la vie catholique : réorganisation 
des paroisses, de l’enseignement à tous les degrés, apostolat social, 
rapports avec les divers partis politiques. Mgr Bilczewski est mort à 
la tâche mais à en juger par les détails qui nous sont donnés, après 


avoir exercé autour de lui l’action la plus féconde au profit du catho- 
licisme. 


— Le nom de Dom Gréa rappelle l'initiative qui aboutit à la 
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création des Chanoines réguliers de l’Immaculée-Conception. Singu- 
lière destinée que celle de cet ancien élève de l'Ecole des Chartes 
devenu un précurseur du mouvement de rétablissement de la vie 
commune dans le clergé et finalement soumis par la Providence à la 
pénible épreuve de voir son œuvre transformée pour mieux répondre 
aux nécessités des temps et aux limites normales de l'effort humain. 
Mgr Vernet, en historien consciencieux, fait revivre cette figure 
originale, sans dissimuler les ombres et les difficultés, mais en 
mettant aussi en relief les grandes vertus, l'énergie indomptable 
apportée au service de l Egiise, les épreuves dignement supportées, 
les caractéristiques d’une spiritualité qui s’efforçait d'établir comme 
spécialement adaptée à l'institution nouvelle : prière liturgique, péni- 
tence et esprit de sacrifice, souci de la vie intérieure, dévotion au 
Christ et à Marie. Belle figure de prêtre qui a sa place marquée parmi 
ceux qui ont donné une impulsion durable à certaines modalités de 
la vie sacerdotale, pour ne rien dire de l’action personnelle exercée 
au cours d’un long et fructueux ministère (Dom Gréa, 1828-1917, 
Paris, Labergerie, in-12, 363 p., illustré). 

— Je m’en voudrais de ne pas mentionner l’émouvante notice 
que l’on vient de consacrer à la touchante victime que toute la France 
a pleurée lorsqu'elle apprit sa mort tragique (Paul Gignoux, 1928- 
1937, Toulouse, Apostolat de la Prière, in-12, 171 p., 10 fr., avec 
préface de Mgr Lavallée). Ecrite simplement, avec une réserve qui 
fait la meilleure impression et sans aucun désir de surfaire le petit 
héros, cette notice le décrit tel qu’il fut, enfant ayant les qualités et 
aussi quelques défauts de son âge, grandissant dans un milieu très 
chrétien où il apprend sans peine à devenir chaque jour meilleur, à 
vivre son Christianisme, à se dévouer joyeusement, tout en prenant 
part avec plaisir aux distractions et aux joies de son âge. On s’expli- 
que comment il mourra, victime d’une haine inconsciente, au moment 
même où il venait au profit de l’école libre, de faire son dernier acte 
de dévouement, et l’on s'incline respectueusement devant cette famille 
qui s’est montrée si simplement fidèle aux leçons de l'Evangile, leçons 
de pardon et d'amour chrétien pour des frères dévoyés, dans des cir- 
constances si douloureuses. Les dernières pages du livre rapportent 
de nombreux témoignages de sympathie reçus à cette occasion et qui 
eux aussi attestent le rayonnement et la profondeur de la vie chré- 
tienne dans les âmes les plus diverses et offrent un vivant exemple de 
la communion des saints. FAC: 
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fisante de la bibliographie et du sujet traité. 


Coiro G. — Caratteri umani e spirituali della personalità di S, Gate- 
rina da Siena. — VC, X (1938), 387 599. 
Vansteenberghe E. -- Un programme d'action épiscopale au début 
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224 BIBLIOGRAPHIE 


Luzi G. -- La « profonda spiritualità » della B. Maria Domenica 
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30 fr. 
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états pathologiques de la série hystérique paraissent jusqu’à 
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LA REGULA MAGISTRI ET LA RÈGLE DE SAINT BENOIT 
LE PROBLÈME LITTÉRAIRE 


Le numéro d’octobre de la Revue d'Histoire ecclésias- 
que de 1938 soulève un problème extrêmement important 
au sujet de la Règle de saint Benoit et de ses rapports avec 
la Regula Magistri (celle-ci dans PL, 88, 943-1052). Deux 
moines bénédictins de l’abbaye de Silos y exposent succes- 
sivement leurs idées et soutiennent à ce sujet des vues op- 
posées (pp. 707-764). Partant l’un et l’autre du fait reconnu 
depuis longtemps d’une étroite affinité entre ces deux docu- 
ments, dom Pérez de Urbel défend la vue traditionnelle 
de l’antériorité de la Règle saint Benoït, tandis que dom 
Alamo affirme la priorité de la Règle du Maître. Les ob- 
jections ou réponses faites à dom Alamo par dom Urbel 
dans quelques pages qui viennent immédiatement après 
celles de son confrère ne m’ont point paru affaiblir la vi- 
goureuse argumentation de dom Alamo et je crois que qui- 
conque se livrera à l’étude parallèle, approfondie et minu- 
tieuse, des deux documents sera convaincu de la justesse de 
sa thèse (1). Rien de plus exact que cette affirmation : 
«Pour rédiger son prologue et les chapitres I, I, IV-VII, 
de sa Règle, saint Benoît a fait des extraits de la première 
partie (actus militiae cordis), extraits qui ne se compren- 
nent bien qu’en recourant au texte complet du maître ; dans 
la suite jusqu’au chapitre LXVI®, il suit encore pas à pas 
la même source, y prend les idées, parfois les citations de 
lEcriture ou même des membres de phrases mais rédige 
lui-même sa règle en un style très personnel, clair, précis, 
noble et montre par sa discrétion qu’il veut être le père 
plutôt que le maître de ses moines (2) ». 


(1) Cf. RAM, 1939, bibliographie, au bas de la page 107. 
(2) RHE, 195%, p. 744. Rien qui soit plus de nature à induire en 
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Je voudrais ici, sans reprendre en son entier l’argumen- 
tation fort satisfaisante et décisive du P. Alamo, mettre 
plus particulièrement en relief ce qui, à mon avis, est la 
preuve essentielle. Comme on sait, dans ces cas de dépen- 
dance littéraire, il est souvent difficile de déterminer en quel 
sens s’est fait l'emprunt. De multiples impondérables con- 
courent à former l’opinion propre du critique et à lui don- 
ner une certitude subjective sans qu’il soit toujours pos- 
sible de découvrir dans les œuvres étudiées une preuve 
objectivement assez palpable pour qu’elle s’impose à l’ac- 
ceptation de tout esprit désintéressé. Je pense qu’ici elle 
nous est fournie assez abondante pour que l’on puisse 
affirmer le problème définitivement résolu. 

Le principe même de la preuve se trouve dans les li- 
gnes du P. Alamo qui viennent d’être citées. On pourrait 
le formuler ainsi : la lecture parallèle des deux documents 
M (regula magistri) et B (règle de saint Benoît) suggère 
irrésistiblement l’impression de lantériorité de M sur B ; 
en particulier des textes assez nombreux et précis confir- 
ment cette impression en montrant que, chaque fois que 
dans B se présente quelque difficulté, par suite de l’ordre 
suivi, de l’obscurité des phrases, du manque de suite dans 
le développement, le recours à M éclaire aussitôt ces diffi- 
cultés et les fait disparaître ou du moins en dévoile l’ori- 
gine et la cause. 

Voici en conséquence quelques-uns de ces textes dont 
la plupart ont déjà été signalés par le P. Alamo mais qui 
sont ici particulièrement présentés en vue de mettre en son 
plein jour la force de cet argument. 


1) Le texte capital et qui à lui tout seul me paraît déci- 
sif est emprunté au développement sur le premier degré 
d’humilité qu’offrent en commun les deux règles. Il y a 
d’abord une entrée en matière où, en termes à peu près 
identiques, les deux règles expriment le principe de la sur- 


erreur sur la véritable signification de la regula magistri que d’y voir 
à priori soit une paraphrase soit un commentaire de la règle de saint 
Benoît. Quelle que soit la solution définitivement adoptée sur le pro- 
blème des rapports entre M et B il faut, en tout état de cause, admettre 
que le Maître entend faire œuvre personnelle et indépendante. 
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veillance universelle exercée par Dieu sur toute la vie hu- 
maine et ses manifestations diverses (3) : 


M B 
Primum itaque humilitatis Primus itaque humilitatis gra- 
gradum in scala caeli ascendit dus est 


discipulus 

si timorem Dei sibi ante oculos semper ponens oblivionem omni 
hora (B : omnino) fugiat (B : et) semper sit memor omnium (B : omnia) 
quae praecepit Deus ut quomodo (qualiter B) et gehenna contem- 
nentes Deum (B : c. D. g.) de peccatis incendat et vitam aeternam 
(B : vita aeterna) quae timentibus Deum praeparata est animo suo 
semper revocet (B : evolvat) et custodiens se omni hora a peccatis et 
vitiis, id est : (1) cogitationum, (2) linguae, (3) manuum, (4) pedum, 
(5) vel voluntatis propriae, (6) sed et desideria carnis, aestimet se dis- 
cipulus (B : homo) a Deo semper de caelis respiei omnt hora et facta 
sua omni loco ab aspectu divinitatis videri et ab angelis omnia (B : 
omni hora) renuntiarti cottidie (B : omet) (M 966-967). 


Ici commencent les divergences. M offre, à son habi- 
tude (4), un développement complet, répondant à l’énumé- 
ration des diverses sources de péché et mettant en relief 
comment, pour chacune, l’Ecriture nous rappelle cette 
surveillance divine. B omet de parler de trois de ces sour- 
ces mais le texte même qu’il présente porte sa marque d’o- 


rigine et se décèle de lui-même comme un extrait partiel 
du texte de M. 


M B 


(1) Demonstrat nobis hoc pro- (1) Demonstrans nobis hoc 
pheta cum in cogitationibus nos-  propheta cum in cogitationibus 
tris ita Deum semper esse prae-  nostris ita Deum semper praesen- 
sentem ostendit dicens..… (9 li- ‘em ostendit dicens..… (9 lignes, 
gnes). comme ci-contre). 


(3) Dans les textes qui suivent les phrases communes à M et à B 
occupent toute la largeur de la page. Je cite B d’après lédition Lin- 
derbauer. a 

(4) C’est en effet une des habitudes de style des plus caractéristiques 
de ce « grand rhétoriqueur » que ce besoin d’épuiser, pourrait-on dire, 
le sujet, selon les règles classiques de Pamplification par énumération. 
Elle se combine avec l’autre habitude non moins évidente d’apporter 
perpétuellement des textes scripturaires abondants sinon toujours bien 
choisis pour confirmer ses dires. 
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(2) Ad linguae vero eloquia 
ita nobis agnoscimus Deum sem- 
per praesentem cum dicit per 
prophetam... (4 lignes). 

(3) In opere vero manuum 
nostrarum ita agnoscimus Deum 
nobis esse praesentem cum dicit 
propheta... (1 ligne). 

(4) In gressu vero pedum nos- 
trorum ita agnoscimus leum no- 
bis esse praesenlem cum dicit 
propheta... (7 lignes). 

(5) Voluntatem vero propriam 
ita praesente Domino facere pro- 
hibemur cum dicit Scriptura no- 
bis... (9 lignes et demie). 

(6) In desideriis vero carnis 
ita nobis credamus Deum semper 
esse presentem cum d'cit pro- 
pheta... (4 lignes et demie). 
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Rien. 


Rien. 


Rien. 


(immédiatement après 1) : 

(5) Voluntatem vero propriani 
ita facere prohibemur cum dicii 
Scriptura nobis (9 lignes et de- 
mie, comme ci-contre). 

(6) In desideriis vero carnis 
ita nobis Deum credamus semper 
esse praesentem cum dicit pro- 
pheta (même texte). 


Cette brusque réapparition de la présence de Dieu en 
B 6, jointe au silence sur les n. 2, 3 et 4 indique nettement 
que c’est B qui s’est peu intéressé au développement d’en- 
semble tel que l’offrait M et s’est contenté d’en retenir ce 
qui lui paraissait important; ce n’est point M qui se serait 
livré à un travail minutieux de complément par rapport à 
B en insérant ce qui concerne 2, 3 et 4 avec recherche des 
preuves scripturaires négligées par B. Cette conclusion est 
d'autant plus assurée que les deux documents s’étant 
rejoints affirment de nouveau en terminant le principe de 
la surveillance divine qui a donné occasion à tout ce déve- 
loppement et le rôle auxiliaire des anges, mentionné dans 
la phrase d’introduction : 


Ergo si oculi Domint speculantur bonos et malos et Dominus 
de caelo semper respicit super filios hominum ut videat si est intel- 
ligens aut requirens Deum et si a deputatis angelis nostris cottidie 
die noctuque Domino factorum nostrum opera nuntiantur (B : ab 
angelis nobis deputatis) cavendum est ergo, omni hora, fratres... 


Manifestement B ne représente qu’un extrait et c’est en 
M qu’il faut voir le texte primitif. 


LA REGULA MAGISTRI ET LA RÈGLE DE SAINT BENOIT 229 


2) Le chapitre 6 de B de Taciturnitate est emprunté, le 
P. Alamo le dit avec raison (5), à une partie du ch. 8 de M 
(962-964) qui traite encore du même sujet au ch. 9. 
Mais laissant les longs développements de M, B se contente 
de résumer judicieusement le contenu de près de deux co- 
lonnes de Migne par ces quelques mots : Get ideo si quae 
requirenda sunt a priore cum omni humilitate et subiec- 
tione reverentiae requirantur ». Il ajoute, immédiatement 
après, cette phrase qui ne laisse pas d’être assez inattendue 
dans ce contexte : «scurrilitates vero vel verba otiosa et 
risum moventia aeterna clusura in omnibus locis damna- 
mus et ad talia eloquia discipulum aperire os non permit- 
timus ». Ces mots trouvent leur explication naturelle dans 
le texte de M où ils sont précédés de la phrase suivante : 
«De aliquo vero spiritali interrogando sermone post be- 
nedictionem petitam, mox loqui debere discipulum. Scur- 


rilitates », etc. (966 B). 


3) Voici un autre exemple qui a la même force démons- 
trative et qui, en plus, éclaire ce que présente souvent de 
déconcertant l’ordre des chapitres dans la règle bénédic- 
tine. Quel lien logique en effet entre le ch. 21 : « Decani 
monasterii quales debeant esse » et le ch. 22 : « Quomodo 
dormiant monachi»? La règle du Maître offre une raison 
obvie de cette succession et en même temps fournit le sens 
véritable du passage assez étrange sur les « cultelli » du 
ch. 22. Ces deux chapitres proviennent du même chapitre 11 
de M, chapitre très long (c. 971-976) qui, pour le ch. 21 de B, 
suggère seulement l’idée du sujet à traiter, l’organisation 
du monastère d’après B étant assez différente de celle 
adoptée par M. Le ch. 22 s’y retrouve en grande partie 
textuellement, noyé dans un développement général sur le 
rôle des praepositi, sans que rien vienne le signaler à l’at- 
tention : mais il est précédé de cette phrase qui en explique 
facilement la raison d’être à cet endroit et donne la clé de 
la juxtaposition des deux chapitres dans B : 


Vestiaria fratrum sub sua cura praepositi contineant; lectis eo- 


(5) RHE, 1958, p. 749-751. 
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rum lectos praepositi habeant prope, propter aliquam in eis vitiorum 
culpam in nocte emendendam (M, 975 B). 


C’est ici que B commence à emprunter le texte de M, en 
l’utilisant avec beaucoup de liberté et en le faisant pré- 


céder du titre cité (ch. 22). 


M 


Singulos praecipimus non bi- 
nos per lectum dormire... 

Cum dormiunt, vestiti dor- 
miant et cincti, id est aut cingu- 
lis aut restibus (6) aut corrigia. 
Bracile fratrem in nocte uti ideo 
prohibemus ne dum se regirat 
per somnum oppressus, exiens 


B 


Singuli per singula lecta dor- 
miant... 

Vestiti dormiant et cincti cin- 
gulis aut funibus et cultellos 
suos ad latus suum non habeant 
dum dormiunt ne forte per som- 
num vulnerent dormientem et 
ut parati sint monachi semper et 


per thecam mucro cultelli carni 
eius figatur. In die vero cingan- 
tur bracilibus... Et ideo vestitos 
etcinctos dormire diximus fra- 
tres ut, cum hora operis Dei ad- 
venerit et oratorii index sonaverit 
noctu mox parati consurgant. 


(975 B C). 


facto signo absque mora surgen- 
tes festinent invicem se praeve- 
nire ad opus Dei cum omni ta- 
men gravitate et modestia. 


Le texte de B est si peu clair qu’une édition récente 
de la règle a trouvé tout naturel de traduire ainsi : « de 
peur qu’ils ne viennent à blesser quelque dormeur pen- 
dant le sommeil », ce qui ne laisse pas de paraître assez 
invraisemblable. Il est clair, après avoir lu M, qu'il s’agit 
du possesseur même du cultellus qui, en se remuant pen- 
dant son sommeil, risque de faire sortir le couteau de sa 
gaîne et par là même de se blesser. Quelle vraisemblance 
que M trouvant obscur le passage de B ait été chercher 
cette explication et ce bracile pour l’éclairer ! 


4) Les chapitres suivants sur l’excommunication confir- 
Done . prie. CPE . . 
ment d’ailleurs, eux aussi, l’antériorité de M : ils fournis- 


(6) Migne donne testibus (1); la Concordia de S. Benoît d’Aniane, qui 
a souvent un meilleur texte : restibus. 


231 


LA REGULA MAGISTRI ET LA RÈGLE DE SAINT BENOIT 


sent de nouveaux exemples caractéristiques sur la manière 
dont B rédige sa règle, en ayant sous les yeux M, qu’il uti- 
lise en toute liberté, dégageant de ses longs et souvent fas- 
tidieux développements, tantôt l'idée seule tantôt aussi les 
expressions ou des phrases entières qu’il accommode à sa 
propre pensée et à son plan d’organisation. Ces chapitres 
23-28 de B répondent aux chapitres 12-14 de M. B 23 et M 
12 ont le même titre « De excommunicatione culparum » 
et, sauf les premiers mots de M, qui établissent la liaison 
avec ce qui précède, présentent, pour la première partie du 
texte, soit la moitié du chapitre de B, des rédactions si- 
milaires. 


M 

In his omnibus supradictis si 
frater contumax aut superbus 
aut murmurans aut inoboediens 
praepositis suis frequenter exsti- 
terit et secundum divinam prae- 
ceptionem semel et secundo vel 
tertio vel quovis vitio monitus et 
correptus non emendaverit, refe- 
ratur hoc a praepositis abbati et 
qui praeest secundum qualita- 
tem vel meritum culpae perpen- 
set et tali eum excommunicatione 


B 


Si quis frater contumax aut 
superbus aut murmurans vel in 
aliquo contrarius existens sanc- 
tae regulae et praeceptis senio- 
rum suorum contemtor repertus 
fuerit, hic, secundum Domini 
nostri praeceptum ammoneatur 
semel et secundo secrete a se- 
nioribus suis. Si non emendave- 
rit obiurgetur publice coram om- 
nibus. Si vero neque sic corre- 
xerit, si intelligit qualis poena 


condemnet ut sciat... sit, excommunicationi subia- 
ceat... 


5) Le chapitre suivant de M, 13, peut s’ajouter entre 
beaucoup d’autres à l’exemple cité par le P. Alamo (I. c. 
746-7) pour montrer comment B tire parti de sa source. 
On verra que, sans s’astreindre ici à suivre l’ordre de 
M, il emprunte aux diverses parties de ce long chapitre 
(973-978), souvent littéralement, des éléments de ses cha- 
pitres 24, 25, 26, 28 dont la place, au cours de ce chapitre 
13 de M, interdit raisonnablement de penser que le Maitre 
s’est amusé à parsemer ainsi son propre texte, comme tou- 
jours d’une grande unité de développement, de ces élé- 
ments sporadiques de B. 
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13. Frater qui levem culpam 
habuerit... a mensa excommu- 
nicetur non ab oratorio (978 A)... 
Ille vero frater qui excommuni- 
catus a mensa non ab oratorio 
fuerit, tamdiu antiphonam aut 
lectionem non imponat, quamdiu 
de integra illa emendatione pro- 
missa (non) satisfecerit (978 B). 

Qui vero frater gravem cul- 
pam admiserit ipse ab utroque 
excommunicetur id est ab ora- 
torio et a mensa (978 A). 

Ideoque ab hac excommuni- 
cationis hora soli posito et se- 
questrato ei aliqua laboris opera 
propter oliositatem a praeposito 
suo consignetur. In quo labore 
nullo fratrum coniungatur sola- 
tio nullius eloquio consoletur, 
tacito omnium pertranseatur as- 
pectu, petenti benedictionem nul- 
lus respondeat : Deus; quidquid 
ei porrigitur à nullo signetur 
(977 C)- 

Si quis vero frater aut palam 
aut absconse cum eo fuerit collo- 
cutus aut iunctus, communem 
statim cum eo excommunicatio- 
nis protrahat poenam... (977 D). 
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B 


24. Si quis tamen frater in 
levioribus culpis invenitur a 
mensae participatione privetur. 
Privati autem a mensae consortio 
ista erit ratio ut in oratorio psal- 
mum aut antiphonam non impo- 
nat neque lectionem recitet us- 
que ad satisfactionem. 


25. Is autem frater qui gra- 
vioris culpae noxa tenetur sus- 
pendatur a mensa simul et ab 
oratorio. 

Nullus ei fratrum in nullo iun- 
gatur consortio nec in colloquio, 
solus sit ad opus sibi iniunctum 
persistens in paenitentia... Cibi 
autem refectionem solus perci- 
piat mensura vel hora qua prae- 
viderit abbas ei competere. Nec a 
quoquam benedicatur transeunte 
nec cibum quod ei datur. 


26. Si quis frater praesump- 
serit sine iussionem abbatis fra- 
tri excommunicato quolibet mo- 
do se iungere aut loqui cum eo 
vel mandatum eius dirigere si- 
milem sortiatur excommunica- 
tionis vindictam. 


On peut comparer encore M 13, c. 978 B sur le sort des 


excommuniés obstinés avec le ch. 28 de B sur le même su- 
jet et ce qui est dit du châtiment des éinfantuli M 14 c. 980 
D avec B 30 et M 64 avec B 29. 


6) Dom Alamo a signalé avec beaucoup de raison dans 
le chapitre 7 de M un autre exemple de texte éclairant et 
expliquant un développement analogue mais tronqué de B, 
ch. 5. Il s’agit du passage où est mentionnée la voie étroite. 
Ici plusieurs éditions de B joignent même dans une seule 
phrase de B, deux incises qui dans M sont séparées par 
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l'équivalent d’une colonne et demie de Migne : «communiter 
citius explicantur (960 A) | quibus ad vitam aeternam gra- 
diendi amor incumbit (M ambulandi) (961 C) ». Mais dans 
le long passage omis il y a la clé de ce qui suit en B puis- 
que c’est là, après quelques lignes, qu’est amorcé un déve- 
loppement sur les deux voies (Migne parle de witits) : la 
voie large et la voie étroite dont la première fournit à M 
l’occasion d’une nouvelle invective contre les moines gyro- 
vagues; la seconde est seule retenue par B. 

Je n’y reviens pas, mais la première partie de ce chapi- 
tre commune à M et à B offre une preuve matérielle de 
emprunt de B à M qui vaut d’être soulignée. Dom Pérez 
signale lui-même chez M l’emploi du mot doctor dans un 
sens apparenté à celui qui était familier aux priscillianis- 
tes et y voit justement une des caractéristiques de M (p. 
720). Or B qui évite ce mot et l’a fait disparaître en d’autres 
passages empruntés à M, comme à la fin de ce même cha- 
pitre (7), l’a ici maintenu, certainement par mégarde : « De 
quibus Dominus dicit : Obauditu auris oboedivit mihi 
et item dicit doctoribus : Qui vos audit me audit», com- 
me M. 

"ae 

L’antériorité de M sur B étant ainsi établie, il est 
facile de mieux saisir à la fois les rapports et l'originalité 
de chacune des deux règles. Elles sont l’une et l’autre l’œu- 
vre de personnalités caractéristiques dont les tendances 
diverses et les qualités propres se trahissent dans la façon 
même d'exploiter un fonds commun. Rien de plus faux que 
de voir dans le maître un barbare. L’abondance relative, 
surtout dans la partie disciplinaire, des vulgarismes et des 
expressions techniques ne doit pas donner le change. Le 
maître est un homme cultivé qui ne connaît pas seu- 
lement à fond lPEcriture Sainte à laquelle il fait conti- 
nuellement appel maïs qui a reçu une éducation littéraire, 
qui a fait une bonne rhétorique et s’en souvient. Il utilise 
les diverses figures de style. Il a un faible pour les méta- 


(7, M écrit : « Quia oboedientia quae maioribus praebetur Deo datur. 
Sicut dixit Dominus DOCTORIBUS NOSTRIS : Qui vos audit me audit ». 
B écrit : « Quia oboedientia quae maioribus praebetur Deo exhibetur ; 
ipse enim dixit : qui vos audit me audit ». 
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phores et les comparaisons et les pousse volontiers : il veut 
ouvrir une école où Jésus-Christ sera le maître (8); la vie 
religieuse est un noble métier (ars) dont il établira les rè- 
gles, le monastère est par suite un atelier (officina) bien 
pourvu de tous les instruments nécessaires (ferramenta) 
où sous la conduite de Pabbé et des praepositi, chacun a 
son rôle à remplir (9). L’échelle de Jacob figure celle de la 
perfection, il en décrit la composition, en fixe les montants 
et en établit les échelons qui ne sont autres que les douze 
degrés d’humilité. M a gardé le goût de la description et de 
l’'éloquence et il profite volontiers des occasions qui se pré- 
sentent pour le satisfaire. De là ces tableaux originaux ou 
empruntés sur les moines gyrovagues, sur les délices du 
ciel, ces discours prêtés à l’abbé ou au moine délinquant, 
tant de détails d’un goût pas toujours heureux, comme cette 
invention du plat hebdomadaire fait avec des miettes 
recueillies après chaque repas ou de la corbeille rem- 
plie de pain qui descend du plafond, image du ciel, 
pour s'arrêter devant la place de l’abbé, chargé de faire à 
chacun sa part. C’est un esprit méticuleux et minutieux, 
qui a peur, dirait-on, de ne jamais assez descendre dans le 
détail, d'oublier quelque circonstance ou quelque applica- 
tion; il est bavard et fastidieux, n’ayant jamais peur de se 
répéter. L’œuvre d’ailleurs n’est pas une compilation : elle 
est d’une incontestable unité de pensée, de style et de vo- 
cabulaire. Mais sa longueur, insupportable par les mul- 
tiples et infimes détails où l’auteur entre et le ton prêcheur 
où 1l revient trop souvent, la rend lourde à utiliser et 


(8) Je doute que personne comparant le texte des prologues (voir 
RHE, L. c., p. 745-746) trouve justifié le jugement de dom Pérez (763) 
pour qui il y a dans B correspondance de phrase et de pensée qui 
disparaît dans M. Il écrit : « Le ipsius magisterio n’a pas de sens si on 
le rapproche de dominici servitit », mais il omet justement de transcrire 
le mot essentiel scola : dominici scoLa servitii, qui explique la phrase 
« ab ipsius numquam magisterio dissidentes », ipsius répondant à l’idée 
de dominus suggerée par dominici. L’interpolation dans B est manifeste 
comme le signale avec raison dom Alamo (745-746). 

(9) Les abondants détails donnés sur cet ars, cette officina, les ferra- 
menta spirituels qu’elle utilise, semblent bien indiquer la priorité de 
l’idée chez M (2, 3-6) par rapport à B (ch. 4) qui n’en retient guère que 
l'idée d’instrumenta. 
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devait dès le début la faire considérer comme assez impra- 
tique malgré la valeur de sa doctrine spirituelle. 

C’est ce qu’a très bien compris S. Benoît. Avec lui l’im- 
peratoria brevitas remplace le verbiage:; quelques mots 
ou quelques phrases suffisent à dégager l’essentiel et le 
mettent puissamment en relief; sauf pour la partie litur- 
gique où le sujet les appelle, il ne se perd pas dans les 
détails. S’il suit pas à pas sa source, il la traite avec une 
grande liberté; il ne se contente pas d’abréger considéra- 
blement et d’émonder, il remanie, il adapte, il complète, 
surtout il pénètre le tout de cet admirable tempérament de 
force et de douceur évangéliques dont témoigne par exem- 
ple le ch. 27 qui n’a point son équivalent, que je sache 
dans M (10). S’il inculque fortement aux subordonnés la 
nécessité de l’obéissance, il rappelle non moins instam- 
ment à l’abbé le prix des âmes et la sollicitude que, com- 
me le Bon Pasteur, il doit éprouver pour leur salut. C’est 
le chef à l'esprit pratique, en même temps qu’aux vues 
élevées, qui ne se perd point dans les détails et se soucie 
de proportionner le fardeau à la force de chacun. Il est 
beaucoup plus préoccupé que son devancier de la discré- 
tion et de la mesure. Aussi, tout en s’inspirant de très près 
de l’œuvre du maître, il établit un cadre de vie monastique 
assez différent : les principes spirituels sont identiques le 
plus souvent, les observances varient et l'esprit de l’institu- 
tion gagne en profondeur de vie chrétienne et en équilibre. 

Seule une comparaison suivie entre les deux œuvres 
permettrait de donner à ces remarques d’ensemble une va- 
leur concrète et de rendre mieux compte à la fois des 
ressemblances et des divergences entre les deux œuvres. 
Mais je n’ai pas l'intention d’en reproduire ici le détail. 
L'édition critique promise aidera beaucoup à avoir là- 
dessus des idées claires. J’ai voulu simplement mettre en 
relief quelques-unes des raisons qui me paraissent rendre 
inattaquable la thèse de dom Alamo, s’inspirant des idées 
de ce bénédictin de Solesmes qui n’a pas encore publié le 


(10) Cependant il y a lieu de signaler au ch. ? de M (Qualis debeat 
esse Abbas) répondant aux ch. 2 et 3 de B, un passage que B a laissé 
tomber, sur la charité de l’abbé, auquel on rappelle qu’il doit dispenser 
à tous une égale affection et se montrer « père et mère » pour ses moines. 
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résultat de son travail et que le Rme dom Capelle nous 
apprend être dom Génestout (11). 


Ferdinand CAVALLERA. 


(11) Dans Recherches de théologie ancienne el médiévale, avril 1939; 
l’article est intitulé : Cassien, le Maître el saint Benoît. Dom Capelle 
écrit : « Deux faits sont également certains, à savoir : 1. La règle du 
Maître dépend de la règle de Benoît. 2. Dans les passages vérifiables, 
le texte de Benoît dépend de celui du Maître » (p. 117). Malheureuse- 
ment, si le n. 2 est absolument certain, il n’en est pas de même du 
n° { en faveur duquel on ne peut invoquer de raison vraiment convain- 
cante. Je ne comprends pas la force démonstrative que l’on prétend tirer 
en faveur de l’antériorité de B, du fait que M s’arrête à ce qui corres- 
pond au ch. 66 de B et n’a point l’équivalent des ch. 67-73. Loin de 
créér une difficulté aux partisans de lantériorité de M, ce fait leur 
apporte un argument sérieux, puisque l’on sait par ailleurs que B, 
dans une première rédaction, s’arrêtait à la fin du ch. 66 (éd. Linde- 
bauer, p. 2, 1. 14-15 : hanc autem regulam saepius volumus in Congre- 
gatione legi ne quis fratrum se de ignorantia excuset). L’explication de 
ce fait est très simple : B s’arrêtait là primilivement parce que sa source 
M n’allait pas plus loin. C’est plus tard que B ajouta de son fond les 
chapitres 67-73. Dans l’hypothèse de l’antériorité de B, on est obligé 
d'écrire avec dom Pérez (p. 760) supposant sans y prendre garde ce qui 
est précisément en question : « Cela pourrait nous induire à penser que 
le Maître a utilisé une première rédaction de la Règle bénédictine qui, 
nous le savons, fut composée en diverses étapes. Il ne faut cepen- 
dant pas oublier que la règle du Maître, telle qu elle est arrivée jusqu’à 
nous, est incomplète [évidemment puisqu’elle n’a pas l’équivalent des 
ch. 67-73 de B ! \ Elle s’arrête dans le chapitre de ostiario [qui cependant 
était le chapitre final de la première rédaction de B!] et on peut sup- 
poser (!) que l’auteur avait l’intention d'ajouter quelques autres cha- 
pitres correspondant aux derniers de celle de saint Benoît ». Dom 
Capelle, lui, écrit (p. 112) : « Cela étant nous tenons la clef de l’absence 
des chapitres supplémentaires chez le Maître : il avait entre les mains 
un exemplaire de la première édition ». Et il propose la solution sui- 
vante du problème des rapports entre M et B : première rédaction de B, 
d’après laquelle est rédigée beaucoup plus tard la regula magistri; 
entre temps deuxième édition de B plus complète qui revise le texte de 
cerlains passages, ceux qui diffèrent actuellement du texte commun 
conservé par M. Je doute que cette hypothèse, insuffisamment étayée, 
retienne longtemps l’attention. Ce qu’il faut souligner c’est que l’on doit 
être très prudent dans l’utilisation de certains arguments présentés 
par dom Pérez dont les articles d’ailleurs offrent nombre de remar- 
ques utiles. Soit pour le fond, soit pour le style, soit pour les ques- 
tions de sources, de lieu d’origine et de date, il faut y regarder encore 
de très près. À condition de l’étudier d’abord en elle-même et pour elle- 
même, la regula magisiri ne peut manquer de prendre une grande im- 
portance dans l’histoire de la spiritualité au VI° siècle. 
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D'APRÈS RICHARD DE SAINT-VICTOR (1) 


Quand on aborde l'étude de la doctrine spirituelle de Richard de 
Saint-Victor, on ne peut manquer d'être frappé par la place que tien- 
nent dans son œuvre un certain nombre de classifications. Chacune 
d'elles semble marquer pour son compte les étapes de l’ascension de 
l'âme vers Dieu : classification des spéculations dans le Benjamin 
Minor, des genres et des modes de contemplation dans le Benjamin 
Major (2), des degrés de l’amour dans le De quatuor gradibus vto- 
lentae Charitatis, pour ne citer que les principales. 

La dernière de toutes, celle des degrés de l'amour, apparait 


x 


comme la plus importante, à cause de l’ampleur du point de vue 


(1) Extrait d’une thèse présentée pour le doctorat en théologie à la 
Faculté de théologie de Toulouse, le 22 avril 1939, sur Les degrés de la 
contemplation et de l'amour dans l’œuvre de Richard ds Saint- Victor. 

(2) Pour l'intelligence de ce qui va suivre, indiquons brièvement en 
quoi consistent ces classifications autres que celle des degrés de l’amour. 
Distinguons surtout les deux plus importantes : 1) La classification des 
six genres de contemplation (Benj. Maj., livres I-IV) à laquelle peut 
aisément se réduire celle des spéculations du Benjamin Minor. L'âme 
contemple d’abord en partant de la considération du monde extérieur 
(trois premiers genres), puis en descendant au dedans d’elle-même par 
la connaissance de soi (quatrième genre), enfin en tournant son regard 
vers Dieu seul (cinquième et sixième genres). — 2) La classification des 
trois modes de la contemplation (Benj. Maj., livre V). Tantôt l'esprit ne 
dépasse pas les limites de ses propres forcés, c’est alors la dilatation de 
l'esprit; tantôt au contraire il est emporté au-delà de ses propres limites 
sans pourtant perdre conscience du monde extérieur et de lui-même, 
c’est le soulèvement de l’esprit ; tantôt enfin il est emporté par sa vision 
au point de perdre conscience de tout autre chose, c’est alors l’aliéna- 
tion de l'esprit ou excessus mentis. On pourra trouver des analyses de 
la première de ces classifications dans les ouvrages ou articles suivants : 
J. Esner, Die Erkenntnisslehre Richards von St Viktor (Münster-in-W. 
4917) ; F. Anvres, Die Stufen der Contemplatio in Bonaventuras Itinera- 
rium mentis ad Deum und in Benjamin Major des Richards von St. Vik- 
tor (Franziskanische Studien, 1921, p. 189-200); R. LenGLarr, La théorie 


238 J. CHATILLON 


auquel elle se place (1). Il semble même que dans l'esprit de son 
auteur, elle présuppose les classifications antérieures et s'appuie sur 
elles. Un tel accord, s’il est établi, présente le plus haut intérêt; il 
nous prouve en eftet que le traité De Quatuor Gradibus violentae 
Charitatis, et, partant, la classification qu'il propose, loin de repré- 
senter un aspect isolé de la doctrine spirituelle de Richard, en cons- 
titue au contraire une partie intégrante et inséparable. Par le fait 
même nous sommes invités à comprendre et à interpréter cette clas- 
sification en fonction des autres œuvres de l’auteur ; Richard devient 
ainsi l’interprête de sa propre pensée, ce qui nous garantit le maxi- 
mum de sécurité en une tâche aussi délicate. Enfin nous pouvons 
espérer trouver dans ces pages ainsi comprises une synthèse aussi 
exacte que possible d’une doctrine spirituelle que sa profondeur rend 
par ailleurs difficile à analyser. 


La 
* * 


La classification que nous propose le De Quatuor Gradus vio- 
lentae Charitatlis (2) est fondée sur une analyse du sentiment de 


de la contemplation mystique dans l’œuvre de Richard de Saint- Victor 
(Paris, 1935); J.-A. RomizciarD, Les six genres de contemplation chez 
Richard de Saint-Victor et leur origine platonicienne (Revue des Sciences 
philosophiques et théologiques, 1939, p. 229-233). Quant à la classifica- 
tion des trois modes, elle n’a encore jamais été étudiée. 

(1) L'importance de cette classification des degrés de l’amour a été 
bieu vue par E. Kuzesza, La doctrine mystique de Richard de Saint- 
Victor, 1 vol. in-16. Edit. de la Vie Spirit., Saint-Maximin (sans date). 
Reproduit presque intégralement dans la Vie Spirituelle, X (1924). 
Suppl. pp. 185-240 ; 274-288 ; 297-332. Malheureusement, on ne saurait 
souscrire sans réserve à l'interprétation des quatre degrés de l’amour 
proposée dans cet opuscule. L’auteur est continuellement préoccupé de 
retrouver dans le De Quatuor Gradibus violentae Charitatis les quatre 
oraisons contemplatives de Ste Thérèse et cette préoccupation semble 
nuire à l’objectivité de son exposé. C’est également autour de ces quatre 
degrés de l’amour que A. Foncx, dans le Diction. de Théol. cath. art. 
Richard de Saint- Victor t. XIII, c. 2613-2618, organise le résumé qu’il 
donne de la mystique de Richard de Saint-Victor. Mais son exposé 
ne s'occupe pratiquement que des deux premiers degrés ; le troisième 
est analysé en une demi-colonne et le quatrième en trois lignes. Cf. op. 
cit., c. 2617. L'auteur de cet article laisse ainsi de côté ce qui nous inté- 
resserait le plus. 

(2) De Quatuor Gradibus violentae Charitatis. P. L., t. 196 c., 1207- 
1224. Indépendamment des traductions anciennes de ce traité, signalons 
une traduction française récente : RicHarp px Sainr-Vicror. Les quatre 
degrés de l'amour ardent. Trad. de E. LecLer, Paris, 4926. Il ne faut pas 
confondre le De IV Grad. char. dont nous nous occupons ici, avec un 
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l'amour en général, aussi bien de l'amour divin que de l'amour 
humain. L'application des caractères ainsi isolés se fait ensuite 
exclusivement à l'amour divin, Richard montrant d’ailleurs les effets 
inverses produits dans les âmes par l'amour divin et par l’amour hu- 
main : celui-ci, en devenant trop ardent, bouleverse l’âme car il 
l’attache trop exclusivement au créé; il est donc à la fois mauvais et 
dangereux; celui-là au contraire n’est jamais trop intense et ne fait 
que devenir plus bienfaisant à mesure qu'il croît (1). Qu’il s'agisse 
d’ailleurs d'amour humain ou d’amour divin, dans les deux cas, 
Richard entend parler non d’un amour quelconque, mais, comme 
l'indique déjà le titre du traité, d’un amour violent et parvenu à un 
certain degré d'intensité (2). 

Cet amour ardent va comporter quatre degrés. Posant au point de 
départ la dualité des personnes (3), Richard va montrer comment 


autre traité de Richard, le De Gradibus Charitatis (P. L.,t. 196, c. 1195- 
1208). Malgré son titre, cet ouvrage ne nous offre nullement une classi- 
fication proprement dite des degrés de la charité, mais seulement une 
description des quatre caractères que peut revêtir l’amour : l’amour 
dépasse toutes choses, il n’est jamais satisfait, il rend présent sans cesse 
l’objet aimé à celui qui aime, il les rend tous deux inséparables. Une 
telle description peut être très utile pour l’étude de la doctrine de 
l’amour chez Richard, mais elle n’inclut aucune hiérarchie de ces divers 
caractères de l’amour l’un par rapport à l’autre et par suite elle ne nous 
renseigne pas sur la nature des étapes de Ia vie spirituelle. f 

(1) De IV grad. viol. char., ©. 1214 AB : « ... in desideriis spiritua- 
libus, quanto major, tanto et melior. In affectibus divinis, ipse qui saummus 
idem et praecipuus. In affectibus humanis, ille qui summus, ipse est 
et pessimus... » 

(2) De IV grad., c. 1208 C : « Hoc est fratres quod intendimus, hoc 
est illud de quo loqui volumus, de vehementia charitatis, de superemi- 
nentia perfectae aemulationis. Nostis satis quia aliud est ioqui de ipsa 
charitate et aliud de ejus consummatione. Aliud sane loqui de ipsa, atque 
aliud de ejus violentia. Attendo ad opera violentae charitatis, et invenio 
quae sit vehementia perfectae aemulationis ». Pour parler de l’amour, 
Richard emploie simultanément et pratiquement, sans en distinguer les 
nuances les mots : amor, charitas et dilectio. Cf. p. ex. c. 1207 CD 
les premières lignes äu traité où les trois mots sont employés successi- 
vement l’un pour l’autre. Pour varier ses expressions il remplace parfois 
également ces trois termes par aemulatio, zelus ou desiderium. 

(3) On reconnait ici un des traits essentiels par lesquels le P. Rous- 
SELOT caractérise l’amour « extatique ». C’est d’ailleurs surtout dans son 
De Trinitate que Richard développe cet aspect de la doctrine de l’amour. 
Cf. P. RousseLoT, Pour l’histoire du problème de l’amour au Moyen- 
Age, p. 63-65. Cet aspect de la doctrine de la charité a retenu l’attention 
du R. P. GarrIGOu-LAGRANGE dans son livre L'Amour de Dieu et la 
Croix de Jésus, 1. p. 84-85. 
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chacun de ces degrés marque l'absorption et la transformation pro- 
gressive de l’une en l’autre, c’est-à-dire du sujet aimant en l'objet 
aimé, au fur et à mesure que l'amour les unit davantage. Nous avons 
ainsi successivement la charité qui blesse, indiquée par le texte des 
Cantiques (4, 9) : « Vulnerasti cor meum soror mea, sponsa mea » ; 
la charité qui lie, dont parle le prophète Osée (11, 4) : € In funiculis 
Adam traham eos, in vinculis charitatis » ; la charité qui fait languir, 
en souvenir d’un autre texte des Cantiques {5, 8): « Annuntiate ei (di- 
lecto meo), quia amore langueo » ; et enfin la charité qui fait défaillir 
l'âme, selon l’expression même du Psalmiste (118, 81) : « Defecit in 
salutare tuum anima mea » (1). 

Le premier degré de l’amour, avons-nous dit, est l'amour qui 
blesse. Il situe l’âme à un degré de charité déjà assez violent. Il est 
réalisé lorsque le « trait de feu de l’amour pénètre l'esprit humain 
jusqu’à la moëlle et transperce sa volonté », de telle sorte qu'il ne 
puisse plus désormais réprimer ou dissimuler l'ardeur de son 
désir (2). Ce texte où est reprise l’image classique du trait de l'amour 
transperçant le cœur de celui qui aime, montre bien en quoi consiste 
ce premier degré. C’est celui où l’âme, mise en présence de l’objet de 
son amour, même si elle le connaît depuis longtemps, est soudaine- 
ment saisie jusqu’au plus profond d’elle-même. Certes elle ne possède 
pas encore cet objet, son désir seul est enflammé, mais d’une manière 
si violente que deux conséquences vont aussitôt en résulter : elle ne 
pourra plus réprimer l’ardeur de son désir, et elle ne pourra même 
pas la dissimuler car ses gémissements, ses soupirs et la pâleur 
de son visage la trahiront sans cesse (3). C'est que tout son 


(1) De IV Grad., c. 1208 C - 1209 A : « Charitas vulnerat, charitas 
ligat, charitas languidum facit, charitas defectum adducit. Quid horum 
non mirum, quid horum non violentum ? Hi sunt gradus quibus interim 
toti intendere ad illam quam multum concupiscitis, audite de illa et anhe- 
late in illam quam vehementer ambitis. Vultis audire de charitate vulne- 
rante? Vulnerasti cor meum soror mea, sponsa mea. Vultis audire de 
charitate ligante ? Ir funiculis Adam traham eos, in vinculis charitatis. 
Vultis audire de charitate languente? Filiae Hierusalem, si inveneritis 
dilectum meum, annuntiate ei quia amore langueo. Vultis audire de 
charitate deficiente et in defectum adducente ? Defecit in salutare tuum 
anima mea, et in verbum tuum supersperavi. Charitas itaque defectum 
facit, languorem adducit. Charitas vincula habet, charitas vulnera facit ». 

(2) De IV Grad. c. 1209 BC : « Ecce ad illum gradum redimus quem 
primo loco posuimus et vulnerantem jam diximus. Nonne tibi corde 
percussus videtur, quando igneus ille amoris aculeus mentem hominis 
medullitus penetrat, affectumque transverberat interim ». Affectus est 
pris ici dans un sens très large comprenant tout ce qui se rapporte à la 
vie affective : volonté, passions, appétits, etc... 

(3) De IV Grad. c. 1209 C. : « ... desiderii sui aestus cohibere vel 
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être est saisi par l’objet aimé au point que rien ne soit désormais 
plus fort que cet amour si solidement enraciné : l'amour est ici in- 
vincible, rien ne peut plus lui résister (1). Pourtant l'absorption de 
celui qui aime en celui qu'il aime n’est pas encore si complète qu’elle 
ne souffre parfois quelque répit : semblable aux fièvres intermit- 
tentes, cet amour s’apaise de temps à autre; mais cet apaisement est 
toujours de courte durée et il n’est généralement que l’annonce d’un 
retour plus violent de la passion (2). 

Cette analyse ou plutôt cette description toute psychologique se 
rapporte aussi bien à l'amour divin qu’à l’amour humain. Dans 
l’ordre de l'amour humain ce premier degré peut être un bien ou un 
mal. Si cet amour est un désir déréglé, l’état de l’âme est grave : elle 
ne peut résister, il ne lui reste qu’une solution, fuir pendant qu'il en 
est temps encore, en s’occupant à des travaux ou à des méditations 
utiles et honnêtes (3). S'il s’agit au contraire d’un amour légitime, ce 
premier degré est excellent : c’est ainsi que l’amour conjugal doit 
surpasser toute autre affection, et l’invincibilité de cet amour est la 
garantie de la joie et de la paix du foyer (4). 

Mais c'est lorsqu'il s’agit de l'amour divin que ce premier degré 


dissimulare omnino non valeat. Desiderio ardet, fervet affectu, aestuat, 
anhelat, profunde ingemiscens et longa suspiria trahens : haec tibi ani- 
mae vulneratae certa sint signa gemitus atque suspiria, vultus pallens 
atque tabescens ». 

A) De 1V Grad. c. 1213 C : « Primus ergo violentiae gradus est 
quando mens desideris suo resistere non potest ». Cf. aussi Zbid. c. 
1213 D : Ç In primo itaque gradu amor est insuperabilis ». L’insupérabi- 
lité ou l’invincibilité de l’amour est une de ses quatre qualités que 
Richard analyse dans le De Gradibus Charitatis. 1. c. 1195-1198. 

(2) De IV Grad. c. 1209 CD : « Hic tamen gradus interpolationem 
recipit, et incumbentium negotiorum curis et sollicitudinibus caedit, etc...» 

(3) De IV Grad. c. 1210 BC : « Primi itaque gradus impetum in pra- 
vis desideriis non resistendo, sed declinando, non tam reluctando quam 
fugiendo repellere debemus et possumus, si solliciti semper ad utiles et 
honestas tam occupationes quam meditationes provida mente confugia- 
mus et impleamus quod scriptum est : Fugite fornicationem (I Cor. 6, 18). 
Primi itaque gradus violentia declinari potest, superari non potest ». 
Cf. aussi Zbid. c. 1211 D. 

(4) De IV Grad. c. 1214 AB : « In humanis sane affectibus primus 
potest esse bonus... Scimus quia in humanis affectibus conjugalis amor 
primum locum tenere debet, et idcirco in nuptiali toro ille amoris gradus 
bonus esse valet qui omnibus aliis affectibus dominari solet. Mutuus 
namque intimi amoris affectus inter foederatos pacis vincula astringit et 
indissolubilem illam perpetuandamque societatem gratam et jucundan 


reddit ». 
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révèle toute son excellence, car l’âme y préfère Dieu à toute autre 
chose et aucune autre affection ne vient combattre cet amour (1). 

Ce qui va définir ce premier degré de l'amour divin, ce sera le 
désir d’une possession non encore satisfaisante : l'âme a soif de 
Dieu (2). 

A l’origine de ce désir il y a un premier don de Dieu, sorte de 
touche divine, par laquelle l’âme obtient une première expérience de 
la douceur et de la suavité du Seigneur (3). Par ce premier don, Dieu 
entre en quelque sorte dans l’âme et ce contact initial la fait rentrer 
en elle-même pour chercher ce Dieu qui se manifeste ainsi secrète- 
ment en elle. Par l'effort de la méditation et l'exercice du recueille- 
ment, elle va donc s’efforcer d’être fidèle à cette première grâce. On 
voit ainsi nettement les caractères essentiels de ce premier degré de 
l'amour où nous rencontrerons avant tout introversion, recueille- 
ment, et retour de l’âme en elle-même par la méditation (4). 

Mais cette descente de l’âme en elle-même, pour jouir silencieuse 
et solitaire de Dieu, comportera à son tour un double aspect : dé- 
tachement d'elle-même et union. 

Le détachement d'elle-même est en effet la première condition : il 
faut que l’âme soit conduite par Dieu dans le désert, il faut qu’elle 
quitte l'Egypte, non sealement de cœur ; qu’elle se dégoüte même de 
la nourriture de l'Egypte, autant d’images bibliques destinées à 
montrer que l'âme doit renoncer à toute affection désordonnée et se 
détacher de toutes choses, si elle veut trouver Dieu (5). 


(1) De IV Grad, c. 1214 D-1215. Cf. entre autres : « O quam pretiosus 
primus ille dilectionis gradus in Dei amore quando est insuperabilis) ». 

(2) De 1V Grad. c. 1217 À : «In primo gradu anima sitit... ÂAd 
Deum anima sitit, quae dicit : Anima desideravit te in nocte. (Is. 26, 9)». 

(3) De IV Grad. c. 1217 B : « Sitit anima Deum, quando experiri 
desiderat quae sit illa interna dulcedo quae mentem hominis inebriare 
solet, dum incipit gustare et videre quam suavis est Dominus ». On 
retrouve ailleurs encore cette idée de l’amour de Dieu pour nous précé- 
dant le nôtre pour lui. Cf. p. ex. De gradibus charitatis, c. 1901 A. 

(4) De I V Grad. c. 1217 CD : « In primo itaque gradu Deus intrat ad 
animum et animus redit ad seipsum... Animus ingreditur ad seipsum... 
Intrat meditatione ». 

(5) De IV Grad. c. 1218 AB : « In hoc itaque statu anima a Domino 
in solitudinem ducitur, ibique lactatur, ut interna dulcedine inebrietur... 
Sed prius oportet Aegyptum deserere, prius oportet mare rubrum tran- 
sire. Prius necesse est Aegyptios in aquis perire, prius necesse est 
Aegypti cibos deficere, quam possimus hoc spiritale alimentum cibumque 
caelestem percipere. Aegyptum non solum corpore, sed et corde deserat, 
mundique amorem penitus deponat qui coelestis illos solitudinis cibos 
desiderat. Transeat rubrum mare, omnem moerorem et amaritudinem 
studeat de corde expellere qui satiari desiderat interna dulcedine. Prius 
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Parallèlement à ce travail de détachement commence à s’effectuer 
l'union : les visites de Dieu deviennent fréquentes. Elles sont 
caractérisées ici non par des visions, mais par des goûts spirituels. 
Dieu enivre l’âme de sa douceur et de sa suavité, il la nourrit de cette 
manne cachée que seul connaît celui qui l’a reçue, il l’inonde de cette 
douceur et de cette suavité intimes semblables à la manne que man- 
gèrent les Hébreux au désert, ou au lait dont se nourrit le petit enfant 
et qui le conduira à l’âge mûr (1). 


In primo itaque gradu, spiritus ille super mel dulcis intrat 
animam, et dulcedine sua inebriat eam, in tantum ut habeat mel et 
lac sub lingua sua, et fiant favus distillans labia sua (Cant., 4, 11). 
Hic est cibus ille coelestis qui egredientes de Aegypto solet reficere et 
per solitudinem pascere, hoc est illud manna absconditum quod 
nemo novit nisi qui accipit (Apoc., 2, 17). Hicestille dulcor spiri- 
tualis et interna suavitas, quae quasi modo genitos infantes (I Petr., 
2, 2) semper solet lactare et alere, et ad maturitatis robur paulatim 
perdncere. 


Ces douceurs que reçoit l'âme sont d’ailleurs aussi fréquentes 
qu'agréables. Il ne s’agit pas en effet de visites rares, mais presque 
continuelles qui inondent vraiment l'âme de délices (2). 


Sub hoc statu animam esurientem et sitientem saepe Dominus 
visitat, saepe interna suavitate satiat, spiritusque sui dulcedine ine- 
briat. Saepe sub hoc statu Dominus descendit de caelis, saepe visitat 
sedentem in tenebris et umbra mortis (Luc, 1, 79), saepe gloria 
Domini inolet tabernaculum foederis. 


Mais si Dieu vient ainsi fréquemment en l’âme, l’aidant et l’en- 
courageant à descendre en elle-même, il se contente de se faire sentir 
sans se faire voir (3) : 


Sic tamen praesenliam suam exhibet ut faciem suam minime 
ostendat. Dulcorem suum infundit sed decorem suum non ostendit. 
Infundit suavitatem, sed non ostendit claritatem. Suavitas itaque 
ejus sentitur, sed species non cernitur. Adhuc nubes et caligo 
in circuitu ejus (II Reg. 22, 10). Adhuc thronus ejus in columna 
nubis. Et lene quidem et blandum admodum quod sentitur, sed 
nubilum omnino quod cernitur. Nondum namque apparet in 
lumine. Et quamvis appareat in igne, magis tamen in igne accen- 
dente quam illuminante. Accendit namque affectum, sed nondum 


subjungantur Aegyptii pereantque mores perversi, ne degenerem convi- 
vam dedignentur cives angelici. Prius necesse est Aegyptiacos cibos 
deficere et carnales voluptates in abominationem vertere, quam experiri 
liceat quae sint illae internae et aeternae deliciae ». 

(4) De IV Grad., c. 1217 D-1218 A. 

(2) De IV Grad., c. 1218 C. 

(3) De 1V Grad., e. 1218 CD. 
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illuminat intellectum. Desiderium inflammat, sed intellectum non 
illuminat. In hoc itaque statu anima dilectum suum sentire potest, 
sed, sicut dictum est, videre non potest. Et si videt denique per spe- 
culum in aenigmate, nondum autem facie ad faciem (1 Cor. 13, 12). 


Ces textes nous montrent bien en quoi consiste ce premier degré 
de l’amour violent lorsqu'il s’agit de l'amour divin. Il est caractérisé 
d’une part par l’ardeur d’un désir qui ne se porte plus désormais que 
sur Dieu, et de l’autre par l'intensité et la qualité des impressions de 
joie et de suavité que l’âme y goûte. 

Ces textes nous montrent également comment ce premier degré 
conduit au second : quel meilleur moyen, en effet, pour exciter l'âme 
à voir réellement Dieu que ce sentiment de la présence d’un Dieu 
dont elle jouit déjà sans pouvoir encore le saisir. Son désir de plus 
en plus aiguisé ne tarde pas à se réaliser : l'âme va passer au second 
degré de l’amour, l'amour qui lie. 


Cette seconde étape de l’amour violent marque une absorption 
plus complète du sujet aimant en l’objet aimé : désormais le souvenir 
de celui qu'il aime poursuivra partout celui qui aime et occupera sa 
mémoire d’une manière exclusive, à toute heure et en tout lieu, aussi 
bien dans le sommeil que dans l’état de veille (1). 

Un tel amour mérite bien son nom d’amour qui lie, car l’âme ne 
peut plus lui échapper : elle n’est plus capable de lui résister indirec- 
tement par la fuite qui restait possible au degré précédent; quoi 
qu'elle fasse, quoi qu’elle pense, aucune distraction ne saurait la 
sauver (2). L'amour ici est non seulement invincible : il est insépa- 
rable et éternel (3) ; il ne souffre pas un instant de répit (4). La seule 


({) De IV Grad., c. 1209 D : « Animus ligatus est, quando hoc unum 
ablivisci, aut aliud meditari non potest. Quidquid agat, quidquid dicat, 
hoc semper mente revolvitur perennique memoria retinetur hoc; dor- 
miens somniat, hoc vigilans omni hora retractat ». 

(2) De 1V Grad., c. 1210 B : « Hic autem gradus non sicut illa supe- 
rior aliquam interpolationem recipit, sed acutae febris more continuo 
ardore animum urit, jugique desiderii aestu incendit, nec die, nec nocte 
animam quiescere sinit. [taque, sicut illi qui lecto decubant vel quos 
Catena coercet, ab eo loco quo addicti sunt elongari non possunt, sic 
utique qui ab hoc secundo violentae charitatis gradu absorptus est, quid- 
quid agat, quocumque se vertat ab illa una et intima sollicitudinis suae 
cura avelli non potest ». 

G) De IV Grad., c. 1214 D: « Pretiosior ille secundus, quando ardens 
affectus incipit esse inseparabilis ». L’inséparabilité de l’amour est aussi 
une des quatre qualités de l’amour décrites dans le De Grad. Charit. 
4, c. 1204-1208. 

(4) De IV Grud., c. 1210 C : « Secundi autem gradus vehementia 
omnino non valet nec reluctando superari, nec fugiendo declinari ». 


# 
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limite à son empire sur l’âme vient de ce qu’il n’est pas encore exclu- 
sif : plus fort que tout autre, ne laissant pas un moment de répit à 
l'âme, il laisse cependant un peu de place à côté de lui à d’autres 
affections, moindres sans doute, mais qui suffiront cependant pour 
que ce grand amour qui a envahi l’âme ne soit pas le moteur unique 
de son activité : l'être qui aime pourra encore faire autre chose que 
ce que lui dicterait son amour. Son cœur et sa pensée sont captifs : 
ses pieds et ses mains restent libres (1). 

Dans l’ordre des affections humaines un tel amour est toujours et 
nécessairement funeste; en effet, ou bien son objet est déjà mauvais 
en lui-même, lorsqu'il s’agit par exemple de passions illicites ; il ne 
reste alors à l’esprit, incapable de penser à autre chose, qu’à s’efforcer 
de mériter sa libération par la grâce en s’occupant à de bonnes 
œuvres (2), puisque du moins l’homme reste libre de son activité (3): 
ou bien il s'agit d’un amour légitime en soi, mais alors une telle 
violence devient mauvaise, car elle ne laisse plus à l’âme la libertè 
d'esprit suffisante pour s’adonner aux autres préoccupations et soucis 
qui doivent régner aussi en elle (4). 

Lorsqu'il s’agit au contraire de l'amour divin une telle violence, 
non seulement est bonne, mais même infiniment précieuse puisque, 
grâce à elle, l'être qui aime ne pourra plus oublier Dieu ni s’en 
séparer par la pensée (5). Elle aime ici non seulement avec son affec- 
tion, mais avec son cœur, c'est-à-dire, comme Richard l'explique lui- 
même, fidèle en cela à une terminologie employée ailleurs encore 


(1) De IV Grad., c. 1210 D : « Sed aliud est esse summum, atque 
aliud est esse solum ; sicut et aliud est semper praesentem esse, et aliud 
consortem omnino non admittere. Possumus enim et praesentes esse et 
multos socios habere, et prae omnibus quidem superiorem locum 
tenere ». Et Jbid., ce. 1211 C : « In secundo adhuc gradu alienis negotiis 
per actionem utique occupari potest, sed per cogitationem non potest, 
quia ejus quod diligit omnino oblivisci non potest ». 

(2) De IV Grad., ec. 1210 C : « Qui fugere non possunt, redimere se 
possunt. Cum ergo tentationem non possumus vel virtute repellere, vel 
prudentia declinare, debemus per misericordiae et obedientiae opera, 
nos ipsos redimere et a servitutis jugo eripere ». 

(3) De 17 Grad., c. 1211 C : « In illo gradu manus ac pedes adhuc 
liberos habemus et febricitantis more huc atque illuc extendere atque 
jactare possumus, quia pro discretionis arbitrio adhuc eos extendere et 
in bono opere exercere et possumus et debemus ». 

(4) De IV Grad., c. 1214 B : « Secundus absque dubio malus est. Cum 
enim mentem indissolubiter obligaverit, dum eam in aliam sollicitudi- 
nem transire non sinit, saepe et providendorum curam et disponendorum 
providentiam tollit ». Il semble que Richard fasse surtout allusion ici au 
souci de notre salut devant lequei tous les autres doivent s’incliner. 

(5) De 1V Grad., c. 1215 À : « Hlum omnino obliviscei non possit ». 
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dans son œuvre, avec son conseil (consilium) et avec sa delibe- 
ratio (1). Ce qu'il veut montrer ici en les employant, c’est l'aspect 
rationnel et intellectuel de ce degré de l’amour. L'âme aime déjà par 
son désir et sa volonté, ainsi que nous l'avons vu en parlant du pre- 
mier degré, mais son désir et sa volonté ne sont pas encore com- 
plètement absorbés et enflammés, ce qui sera le propre du troisième 
degré. Le rôle de ce second degré est donc, en enchaînant la mémoire 
et la pensée de l’aimant, de le préparer à un embrasement total de 
son être qui se réalisera dans les deux degrés suivants : l'amour 
qui languit et l'amour qui défaille (2). 

C’est donc surtout la lumière intérieure qui va être Vélément ca- 
ractéristique de ce degré : ce que l'âme sentait, désormais elle le voit. 
Et nous retrouvons ici un certain nombre d’expressions qui à elles 
seules nous montrent le lien qui existe entre cette classification et 
celles des degrés et des modes de contempiation. L'âme, en efet, 
ayant soif de Dieu, mérite d’être élevée au-dessus d’elle-même par la 
grâce de la contemplation, et de voir ainsi la Loi dans sa splen- 
deur (3) : 


Sitit anima ad Deum, 


(1) De IV ‘Grad., c. 1215 C : « In secundo (gradu) diligitur ex toto 
corde... Dilectio ex corde, dilectio quae est ex deliberatione... Ad cor 
consilium ». 

La deliberatio, acte du consilium, est ce qui nous fait distin- 
guer non plus seulement le bien du mal, ce qui est le propre de la 
discretio, mais ce qui convient ou ne convient pas dans tel cas parti- 
culier. C’est l'acte du jugement pratique qui précède immédiatement et 
provoque la décision. Cf. RicHARD DE SainT-Victor. De Statu interioris 
hominis, 1, 28, c. 1136-1137. Sur la nature et les rapports mutuels 
du consilium et de la deliberatio voir J. EBnER, Die Erkenntnisslehre 
Richards von S. Viktor, p. 33-34, et C. OTravrano, Riccardo di S. 
Vittore (Roma, 1933), p. 488-489. 

(2) De IV Grad., c. 1216 B : « In hoc sit omnis nostra cogitatio, ad 
hoc omnis nostra deliberatio, circa hoc omnis nostra meditatio, si volu- 
mus diligere ex toto desiderio. Sed sicut nunquam ex tota anima diligi- 
mus, nisi prius toto corde diligamus, sic nunquam tota virtute diligimus, 
nisi prius tota anima diligamus. Si enim ad aliquid affectum habemus 
quod propter Deum non diligimus, profecto adulterinus affectus in tantum 
summae Charitatis constantiam frangit viresque ejus imminuit, in quan- 
tum ad aliena desideria animum trahit vel impellit. In primo igitur gradu, 
ut dictum est, diligitur ex corde, in secundo diligitur ex tote corde, in 
tertio autem ex toto anima. et in quarto ex omni virtute (Deut. 6, 5) ». 
Pour comprendre ce texte, il faut se souvenir que ce second degré 


de l’amour souffre encore la présence dans l’âme d’affections étrangères 
à l’amour de Dieu. 


(3) De IV Grad., c. 127 B. 
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et cette expression désigne le deuxième degré de l'amour, 


quando per contemplationis gratiam supra se elevari, et Legem in 
decore suo videre desiderat, ut veraciter audeat et dicat : Quia vidi 
Dominum facie ad faciem, et salva facta est anima mea (Gen. 32, 30). 


Et non seulement l’âme désire être élevée au-dessus d’elle-même, 
mais son désir reçoit au moins un commencement de réalisation 
dès ce second degré de l'amour, ayant été préparée à une si grande 
gräce par le retour en elle-même qui avait caractérisé le premier 
degré (1) : 


In primo itaque gradu Deus intrat ad animam, et animus redit 
ad seipsum. In secundo gradu ascendit supra seipsum et elevatur ad 
Deum... In primo animus ingreditur ad seipsum, in secundo trans- 
greditur semetipsum. 


Et cette élévation au-dessus d’elle-même est bien la grâce de la 
contemplation, où par révélation divine l'âme mérite de voir ce que 
l'œil n’a point vu, ce que l'oreille n’a point entendu et ce qui n’est 
pas monté au cœur de l’homme. Richard nous explique tout cela 
quelques pages plus loin (2). 


Quando mens cum magno studio ardentique desiderio ad divinae 
contemplationis gratiam proficit, jam quasi ad secundum amoris 
gradum proficit, quando meretur per revelationem inspicere quod 
oculus non vidit, nec auris audivit, nec in cor hominis ascendit, ita 
ut veraciter dicere possit : « Nobis autem revelavit Deus per spiritum 
suum (1 Cor. 2, g-10) ». 


Utilisant même des images déjà employées dans le Benjamin 
Major, Richard parle ici des ailes de la contemplation dont jouit 
l’âme et qui permettent de s'élever au-dessus des nuages (3) : 


Hanc gratiam acceperat, et quasi assuetus repetebat, qui dicebat : 
Emitte lucem tuam et veritatem tuam ipsa me deduxerunt et ad- 
duxerunt in montem sanctum tuum, et in tabernacula tua (Ps. 42, 3). 
Hanc gratiam acceperant, et penna contemplationis volabant quos 
propheta mirando intuebatur et intuendo mirabatur : Qui sunt isti, 
inquit, qui ut nubes volant et quasi columbae ad fenestras suas (Is. 
60, 8)... In hoc gradu cont: mplationis suae alis animae sustolluntur 
supra altitudinem nubium ; in hoc gradu ejusmodi alis evolant 
usque ad coelum, non solum usque ad primum, sed etiam ad secun- 
dum, ita ut de reliquo dicere-possint : Nostra conversatio in coelis 


est (Philip. 3, 20). 


(1) De IV Grad., c. 1217 CD. 
(2) De IV Grad., c. 1219 B. 
(3) De IV Grad., c. 1219 CD. 
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De pareilles descriptions seront précieuses lorsque le moment sera 
venu pour nous de voir à quel genre ou à quel mode de contempla- 
tion rattacher ce second degré de l’amour. Déjà nous pouvons entre- 
voir comment se fera cet accord. Mais la description de ce degré ne 
s'arrête pourtant pas là. Richard en célèbre encore les mérites. Il 
compare la vision dont y jouit l’âme à celle que possèdent les anges 
et les séraphins (1); il montre comment une telle contemplation, 
comment des révélations si merveilleuses sont pour l’âme une source 
de délices et de joies qui achèvent de la captiver et de l'empêcher 
d'oublier le Dieu qui se montre ainsi à elle (2). 

Pourtant une telle déclaration n’est pas encore un rassasiement 
total et définitif de l'âme ; plus heureuse sans doute qu’au degré pré- 
cédent, où elle ne faisait que sentir, l’âme ici voit la lumière inacces- 
sible de Dieu; mais il lui manque encore quelque chose, car cette 
lumière, si elle la voit, elle ne la possède pas. Richard connaît donc 
une possession qui dépasse la contemplation et la vision; cette pos- 
session se réalisera au troisième degré de l’amour violent, L'âme est 
montée jusqu’au second ciel: il lui reste à atteindre le troisième (3). 


Ce troisième degré de l’amour, est appelé l'amour qui fait lan- 
guir. L'idée de langueur ne désigne pas ici, comme chez saint Bernard 
par exemple (4), l’état de l’âme encore séparée de l’objet de son 
amour, mais l’impuissance de l’âme à accomplir quoi que ce soit en 
dehors de ce qui a son amour pour mobile. L'amour en effet devient 
ici exclusif; il n'admet plus aucune autre affection : un seul être est 


(4) De IV Grad., ce. 1220 A : « Si igitur in hoc cœlo, sive in hac terra 
es, illum solem videre habes sub quo aestuant et ardent illi angelici 
spiritus qui seraphim, hoc est ardentes dicti sunt ». Cela évoque les pas- 
sages du Benjamin Major où l’état du contemplatif est comparé à un 
était angélique. Cf. Benj. Maj., IV, 1-2, c. 135-136; IV, 7, c. 140. 

(2) De IV Grad., c. 1220 C : « Haec itaque in hoc statu divini luminis 
revelatio, revelationisque admiratio jugi recordatione, perennique me- 
moria ita animum insolubiliter ligat, ut expertam jucunditatem oblivisci 
non valeat. Et sicut in priori gradu degustata suavitas animum satiat, 
affectumque transfigit, sic in hoc gradu inspecta claritas cogitationem 
ligat, ut illius oblivisci, vel aliud cogitare non possit ». 

(3) De IV Grad., c. 1220 CD : « In secundo itaque gradu, ut dictum 
est, coelum coelorum lumenque illud inaccessibile videri potest sed adiri 
non potest, alioquin inaccessibile non esset, si adiri potuisset... Adiri 
itaque non potest, quod inaccessibile. Denique et Apostolus ad illam 
aeterni luminis regionem se raptum fuisse gloriatur : Scio hominem in 
Christo... raptum hujusmodi usque ad tertium coelum (2 Cor., 12, 2) ». 

(4) Sur l’idée de langueur d'amour chez S. Bernard, cf. E. GiLson, 
La Théologie mystique de S. Bernard, p. 127, n. 3. 
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aimé, désiré, cherché, et tout le reste est méprisé, ou du moins n’a 
plus de prix que par rapport à l'être aimé (1). 

L'âme ne pouvant plus supporter rien d’autre en dehors de celui 
qu’elle aime, non seulement l'esprit devient incapable de s’appliquer 
à un autre objet, mais son activité tout entière est paralysée. L'amour 
est devenu non plus seulement invincible et inséparable, mais encore 
singulier; il ne souffre aucune autre présence en l’âme (2). 

On comprend dès lors l’état misérable dans lequel se trouve ré- 
duite cette âme lorsqu'un amour si violent a pour objet un être hu- 
main. Légitime en soi ou illégitime, un tel amour est nécessairement 
mauvais; bien plus il est rempli d’'amertume; car d’une part l’âme 
ne pourra jamais jouir de l’objet aimé, à son gré et dans la plénitude 
que réclame son désir, et d’autre part elle ne peut recevoir aucune 
autre consolation, puisque un seul être est capable de la satis- 
faire (3). Ne pouvant d’ailleurs ni méditer, ni s'occuper d'autre 
chose, une seule manière de résister à pareille tentation lui reste : la 
prière. Seules ses lèvres et sa bouche peuvent encore se mouvoir dans 
un telétat de langueur : que l’âme se tourne alors vers le ciel pour 
implorer sa délivrance de celui qui peut tout (4). 


(4) De IV Grad., c. 1211 AB : « Ad tertium itaque jam violentiae gra- 
dum amor ascendit, quando omnem alium affectum excludit, quando 
nihil praeter unum vel propter unum diligit. In hoc itaque tertio violentae 
charitatis gradu nil omnino satisfacere potest praeter unum, sicut et 
nihil sapere nisi propter unum. Unum amat, unum diligit, unum concu- 
piscit. Ad ipsum anhelat, in ipsum suspirat, ex ipso inardescit, in ipso 
requiescit. Solum est in quo reficitur, solum ex quo satiatur. Nil dulcescit, 
uihil sapit nisi hoc uno condiatur. Quidquid ultro se offerat, quidquid 
sponte occurrat, cito rejicitur, subito conculcatur quod suo affectui non 
militat, vel ejusmodi desiderio non deserviat ». 

(2) De IV Grad., c. 1211 CD : « In hoc autem gradu, mens tabida et 
amoris nimietate languida, sicut non potest alia meditari, sic nec potest 
aliena operari...; etiam actiones dissolvit... Amoris nimietas ad lan- 
guoris similitudinem manus ac pedes enervat, ut deinceps mens nil 
penitus pro arbitrio agat ». Et Zbid., c. 1213 D : « Tertius vero gradus est 
quando ei aliud sapere non potest ». 

(3) De IV Grad., c. 1214 BC : « Tertius autem ille amoris gradus qui 
omnem alium affectum excludit, non solum est malus, imo etiam incipit 
esse amarus, cum voto suo semper pro voto frui impossibile sit et ex 
alia aliqua re consolationem recipere non possit ». 

(4) De 1V Grad., c. 1211 D-1212 A : « Sub hoc necessitatis articulo 
nullum aliud remedii genus invenio quam ad divinam clementiam respi- 
cere, ejusque misericordiam implorare. Si omnino languidus es, si 
manus et pedes liberos non habes, certe adhuc linguam habes, et labia 
movere potes. Si ergo tuae industriae nullus evadendi locus relictus est, 
clama ad eum qui emnia potest ». On notera ici une légère imprécision 
dans la pensée de Richard. Cette langueur, telle qu'il la décrit est si 
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Mais si dans l’ordre humain, au fur et à mesure que l’on s’élève 
dans les degrés de l’amour, l’état de l’âme devient pire, l'inverse se 
produit lorsqu'il s’agit de l’amour divin qui nest jamais excessif. 
Rien de meilleur pour l’âme que de ne plus pouvoir jouir d’autre 
chose que de Dieu (1). Désormais, en effet, elle n'aime plus seule- 
ment Dieu de tout son cœur, mais de toute son âme, c’est-à-dire 
qu'elle met dans cet amour toute la force et l’intensité dont son désir 
et sa volonté sont capables (2). Mais comment va se produire cette 
absorption plus complète du sujet aimant en l’objet aimé? C’est ici 
que nous retrouvons de nouveau une relation étroite entre les diverses 
classifications antérieures, car c’est dans Ÿ « excessus mentis » 
que va se réaliser ce troisième degré de l’amour. En effet, écrit 
Richard (3) : 


Tertius itaque amoris gradus est quando mens hominis in illam 
rapitur divini luminis abyssum, ita ut humanus animus in hoc statu 
exteriorum omnium oblitus penitus nesciat seipsum, totusque tran- 
seat in Deum suum. 


L'oubli du mondeet de soi-même dont nous parle ici Richard, 
suffirait à nous faire reconnaître |’ « excessus mentis » si quelques 
lignes plus loin nous ne trouvions le mot lui-même (4) : 


In Deum anima tunc sitit, — 
et Richard entend désigner ainsi le troisième degré de l'amour, — 


... quando per mentis excessum tota in Deum, transire concupis- 
cit, ita ut sui penitus oblita veraciter dicere possit : Sive in corpore, 
sive extra corpus nescio, Deus scit (5). 


totale, qu’elle devrait tout exclure, y compris la possibilité de prier, 
lorsqu'il s’agit de l’amour humain. En effet, Richard nous a dit que 
aucun mobile d'activité autre que cet amour ne pouvait plus subsister 
dans l’âme. 

{) De IV Grad., ©. 1214 D-1215 A : « Muito tamen adhuc melior est, 
quando in alia aliqua re quam in Deo delectari non potest ». 

(2) De IV Grad., c. 1215 CD-1216 A : «In tertio gradu diligitur 
(Deus) ex tota anima... Diligere autem ex anima est diligere ex affec- 
tione.…. est diligere ex desiderio et affectione ». 

(3) De IV Grad., c. 1220 D-1221 A. 

(4) De IV Grad., c. 1217 BC. Ailleurs encore, toujours à propos de 
ce troisième degré de l’amour, Richard mentionne l’aliénation de l’es- 
prit. Cf. Zbid., c. 1221 A. 

(6) Il Cor. 12, 2, Richard en citant ce texte pense aux trois ciels de la 
contemplation dont parle S. Paul et auxquels il a fait allusion plus haut. 
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Sans doute notre auteur ne nous décrit pas ici l’excessus pou 
lui-même comme il l'avait fait dans le Benjamin Major, mais du 
moins parle-til de cette transformation complète de l'âme que 
produit en nous l’excessus. Cette transformation se réalise en deux 
étapes. C’est d’abord un abandon de l’état précédent : l’âme, sous 
l’action du feu de l’amour intérieur, se réchauffe, brûle, puis se 
liquéfie au point de ne plus ressembler en rien à ce qu’elle était 
auparavant. Un exemple d’une telle transformation progressive de 
l'âme nous est donné d’ailleurs à l’aide du texte de S. Luc parlant des 
disciples d'Emmaüs, dont le cœur était devenu tout brûlant en en- 
tendant parler Notre-Seigneur (Luc, 24, 32) (1). 

Mais cette liquéfaction, où l’âme se perd, n’est elle-même que le 
prélude d’une seconde étape dans cette transformation. Ceux qui 
brülent ainsi et sont entourés de la flamme de la divinité, deviennent 
« configurés à cette nouvelle lumière », et voyant en face la gloire de 
Dieu qui leur est révélée, sont « transformés de clarté en clarté, 
comme par l'esprit du Seigneur » ; l'âme, dans cet état « se résout tout 
entière en celui qui parle, elle s'écoule en lui de façon à ne plus faire 
avec lui qu’un seul esprit (2) ». L'âme détachée de tout ce qui n’est 
pas Dieu est morte, en ce sens qu’elle a renoncé à toute vie et à toute 
activité propre (3). 

De ces expressions d’ailleurs, Richard nous donne une explication 
technique. Il ne s’agit nullement d’un écoulement de la nature hu- 
maine qui s’anéantirait dans l'être de Dieu, mais simplement et 
uniquement d’une union étroite de leurs deux volontés. Les liquides, 
par exemple, n’ont en eux aucune dureté et ils se plient facilement aux 


(1) De IV Grad., c. 1221 BC : « Sic itaque, sic anima divini ardoris 
rogo intimique amoris incendio absorpta, aeternorumque desideriorum 
globis undique circumsepta primo incalescit, postea incandescit, tandem 
tota liquescit et a priori statu penitus deficit. Vultis audire ex ejusmodi 
igne jam incalescentes, et internorum desideriorum aestibus jamjamque 
inardescentes ? Nonne cor nostrum ardens erat in nobis dum loqueretur 
nobis in via et aperiret nobis Scripturas ? » 

(2) De IV Grad., c. 1221 CD : « Divinae luci configurati jam quasi in 
aliam gloriam transeunt, qui revelata facie gloriam Domini speculantes, 
in eamdem imaginem transformantur a claritate in claritatem tamquam a 
Domini Spiritu (II Cor., 3, 18)... In seipsa. imo in ipsum qui loquitur 
tota resolvitur, dum incipit audire arcana illa verba quae non licet 
homini loqui (II Cor., 12, 4), et intelligi incerta et occulta sapientiae 
divinae manifestari sibi. In hoc itaque statu spiritus omnia scrutatur, 
etiam profunda Dei (1 Cor., 2, 10). In hoc statu qui adhaeret Domino 
uaus spiritus est (] Cor., 6, 17) ». 

(3) De IV Grad., c. 1221 A : « In hoc itaque statu plene compescitur, 
profundeque sopitur carnalium desideriorum turba, et fit in coelo silen- 
tium quasi hora dimidia (Apoc., 8, 1) ». 
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contours des corps solides ; les malades aussi n’ont aucune force, mais 
dépendent totalement, jusque dans leurs moindres mouvements, de 
ceux qui leur viennent en aide; ainsi en est-il de ceux qui sont par- 
venus au troisième degré de l'amour : ils ne font rien de leur propre 
mouvement, ne laissent rien à leur propre jugement, mais confient 
toutes choses aux desseins de Dieu (1). C’est en ce sens que cet amour 
est appelé l'amour qui fait languir : l’ème y est en effet incapable de 
faire quoi que ce soit d'autre que ce que veut son Bien-Aimé. Cette 
liquéfaction ne détruit dont nullement son être; il ne s’agit en somme 
que d’une union étroite des volontés qui demeurent par ailleurs tout 
à fait distinctes. Cette union ne fait que renforcer et rendre plus 
étroite celle qu'avait déjà réalisée la contemplation au degré pré- 
cédent. 

S'agit-il ici d’un état permanent, ou au contraire de phénomènes 
passagers ? Pour ce qui est de l’excessus proprement dit, il est clair 
qu’il ne s’agit que d’un transport de peu de durée; se souvenant du 
texte de l’Apocalypse, Richard parle à ce propos du silence d’une 
demi-heure qui s’est fait dans le ciel (2). Mais pour ce qui concerne 
cette transformation intime de l’âme, conséquence d’ailleurs de l’ex- 
cessus, il est clair qu'il ne peut s’agir que d’une transformation pro- 
fonde et donc durable, c’est-à-dire d’un état permanent. A vrai dire 
Richard ne traite pas séparémeut les deux éléments, excessus pas- 
sager et transfiguration durable de la volonté : mais si on ne les 
distingue pas l’un de l’autre, la description des quatre degrés de 
l’amour devient inintelligible, puisque ce troisième degré est décrit 
comme une étape nouvelle de l’âme vers la perfection de la charité 
qui sera le quatrième degré. 


Il pourrait sembler en effet que ce troisième degré réalisât le 
maximum d'absorption de l’âme en Dieu, capable d’être atteint ici- 
bas. Cette impression qui se dégage de la description de cette étape 
de la vie d'amour est encore confirmée par ce fait que, lorsqu'il nous 
parlait des modes de la contemplation, Richard ne mettait rien au- 
delà de l’ « excessus mentis ». Pourtant il va nous décrire un 


(1) De IV Grad., c. 1221 D-1222 À : « Quemadmodum igitur in liqui- 
dis vel in liquefactis nihil duritiae, nil firmitatis videmus inesse, sed 
duris omnibus ac rigidis sine difficultate cedere, et quemadmodum in 
languidis videmus nil proprii vigoris, nil nativae virtutis habere, sed 
totum quod juvat ex alieno arbitrio pendere, sic qui ad hune tertium 
amoris gradum profecerunt, nil jam propria voluntate agunt; nihil 
omnino suo arbitrio relinquunt, sed divinae dispositioni omnia commit- 
tunt, omne eorum votum, omne desiderium ad divinum pendet nutum, 
ad divinum spectat arbitrium ». 

(2) Cf. texte cité supra., p. 251, n. 3. 


LES QUATRE DEGRÉS DE LA CHARITÉ 253 


quatrième degré de l’amour : l'amour qui défaille. Ici encore une 
analyse de l'amour en général précède celle du degré correspondant 
de l'amour divin. Ce qui caractérise la charité parvenue à ce suprême 
degré de violence, c'est son insatiabilité : plus rien ne peut satisfaire 
le désir brûlant de celui qui aime (1). Quelle que soit, en effet, l’union 
ou la possession qui aient pu se réaliser au cours des degrés précé- 
dents, cette union et cette possession ne font que rendre plus intense 
le désir de l'âme ; mais ce désir, l'âme ne parvient plus à le réaliser ; 
l'âme a soif et elle boit, pourtant en buvant elle ne réussit pas à 
apaiser sa soif; au contraire, plus elle boit, plus elle a soif (2); un 
tel exemple peint bien l’exaspération du désir qui ne peut plus 
qu’aboutir au désespoir, car il ne souffre ni consolation, ni remède. 

Lorsqu'il s’agit de l'amour humain, ce degré ultime de violence 
est le pire de tous. IL est mauvais, d’abord parce qu'il est désordonné ; 
mais en outre il rend l’âme profondément malheureuse : même s’il 
s’agit d’un amour légitime en soi, l’être qui aime est pris entre son 
désir poussé à la plus extrême violence, et l'impossibilité où il se 
trouve de le satisfaire. Son état ressemble à celui des damnés (3). 
L'amour humain à ce degré dégénère généralement en une sorte de 
folie : entre ceux qui s'aiment ainsi, dans l'impossibilité où ils sont 
de satisfaire leur passion, naissent des rixes, des disputes : leur amour 
tourne à la haine, sans même qu’ils trouvent en cela un remède à 
leur mal, car cette haine ne parvient pas à éteindre leur désir (4). Le 


(1) De 1V Grad., c. 1212 BC: « Vide ergo quam infinitum sit quo 
desiderium in se extendere possit, etiam postquam ad tertium gradum 
pervenerit. Quartus itaque violentae charitatis gradus est, quando aes- 
tuantis animi desiderio jam omnino nihil satisfacere potest. Hic gradus, 
quia humanae possibilitatis metas semel excessit, crescendi, ut caeteri, 
terminum nescit, quia semper invenit quod adhuc concupiscere possit ». 
Cf. aussi Zbid., c. 1218 D : « Quartus... qui et ultimus, quando nec ipsum 
ei satisfacere potest... In quarto (est) insatiabilis ». Sur l’insatiabilité 
de l’amour, cf. De Grad. Charic., c. 1198-1200. 

(2) De IV Grad., c. 1212 C : « Quidquid agat, quidquid sibi fiat, desi- 
derium ardentis animae non satiat ; sitit et bibit, bibendo tamen sitim 
suam non extinguit, sed quo amplius bibit eo amplius et sitit. Avidae 
enim, imo insatiabilis animae sitis vel esuries non sedatur, sed irritatur 
dum voto suo pro voto perfruitur ». 

(3) De IV Grad., c. 1214 C : « Quartus autem gradus, ut diximus 
omnium est pessimus. Quid illo pejus inveniri possit quod animam non 
solum malam, sed et miseram reddit? Quid miserabilius quam ejus rei 
desiderio semper fatigari cujus fructu nunquam possis satiari ?... Et 
quid hoc aliud quam quaedam forma futurae damnationis esse videtur, 
ubi semper transitur de calore ignium ad frigora nivium, et de frigore 


nivium ad calores ignium ». à 
(4) De 1V Grad., c. 1213 BC: « In hoc statu amor saepe quasi in 
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mal de l'âme est incurable ; incapable même de prier, il ne lui 
reste plus qu’une issue pour sortir d’un si lamentable état : attendre 
des autres que leur prière et leur intercession obtienne sa délivrance 
du Tout-Puissant (1). 

Mais si dans l’ordre humain cet état est le pire de tous, dans 
l’ordre divin il est incontestablement le meilleur. C’est qu'entre les 
deux espèces d’amour une sorte de retournement d’attitude se pro- 
duit. Celui qui aime humainement avec une pareille violence ne 
pense qu’à ce qui lui sera donné et ne se satisfait jamais de la jouis- 
sance qui lui est accordée. L'âme au contraire qui aime Dieu se 
préoccupe moins de ce qu’elle recevra que de ce qu'elle pourra faire 
pour son Bien-Aimé (2). L'âme aime ici vraiment de tout son cœur, de 


insaniam vertitur, nisi mira prudentia parique constantia ejus impetus 
refrenetur. In hoc statu inter amantes saepe irae surgunt, saepe rixas 
committunt, et cum verae inimicitiarum causae non suppetunt, falsas, 
et saepe nec verosimiles fingunt. In hoc statu amor saepe in odium 
transit, dum mutuo desiderio nihil satisfacere possit. Hinc fit illud quod 
saepe in quibusdam vidimus, ut quo se prius ardentius diligere videban- 
tur, eo se postmodum vehementiori odio persequerentur ; imo, quod 
magis mirum est, saepe sub unc eodemque tempore sic odiunt, ut tamen 
per desiderium aestuare non desinant, et sic diligunt, ut tamen velut ex 
odio persequi non desistant. Diligendo itaque odiunt, et odiendo diligunt, 
ei modo mirabili, imo miserabili, crescit ex desiderio odium et ex odio 
desiderium ». 

(1) De IV Grad., c. 1213 A : « Sic sane qui ejusmodi aestuantis desi- 
derii ardore anhelat, quidquid sibi fiat omnino non potest vel remedium 
afferre vel consolationem adhibere... In pravis autem desideriis, dum 
mens humana ad hunc statum violenter attrahitur, nil aliud jam superest, 
nisi ut pro ipso ab aliis oretur, si forte Duminus fidem illorum respiciens 
vitaeque restituens reddat illum matri suae, qui potens est etiam de lapi- 
dibus suscitare filios Abrahae et quoties voluerit deducit ad inferos et 
reducit ». 

(2) De IV Grad., c. 1214 D : « Hic itaque ultimus amoris gradus in 
humanis desideriis omnium pessimus est, in divinis autem affectibus, ut 
dictum est, omnium est praecipuus. Ibi enim humano animo quidquid 
sibi fiat sufficere non potest, hic autem quidquid pro Deo suo faciat, 
voto suo satisfacere non potest. Ibi mens semper sollicita est quid sibi 
fiat, non quod ipsa faciat. Hic majorem sollicitudimem mens gerit quid. 
ipsa faciat quam quid sibi fiat. In coelestibus itaque desideriis quanto 
affectus est major, quanto gradus superior, tanto utique melior atque 
pretiosior ». La conception de l’amour humain n’est done pas ici seule- 
ment celle d’un amour dangereux parceque trop absorbant, mais celle 
d’un amour égoïste et jouisseur. Pour ce qui concerne l’amour divin, à 
la différence de ce qui se passe chez saint Bernard, on ne voit pas à 
quel moment, d’égoïste, l'amour devient désintéressé. Le premier degré 


est certainement égocentriste, le second au contraire est certainement 
déjà désintéressé. 
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toutes ses forces et de toute son âme (x); elle est prête à faire n’im- 
porte quoi pour son Dieu, à tout souffrir et à tout entreprendre pour 
lui ; si le premier degré de l’amour est représenté par les fiançailles 
de l'âme, le second par le mariage, le troisième par l’union des époux, 
le quatrième est symbolisé par la fécondité qui en est la consé- 
quence (2). 

Insatiable, cet amour ne se contentera donc jamais, et il poussera 
l'âme à un don toujours plus généreux et plus total d’elle-même. Si 
ce don d’ailleurs est devenu possible, c’est parce que au degré précé- 
dent s’est opérée cette transformation profonde de l’âme dont le 
résultat a été cette identité de sa volonté avec celle de Dieu, au point 
qu'on a pu dire qu’elle était morte à elle-même. 

Morte à elle-même, l'âme va donc maintenant inaugurer une vie 
nouvelle dont plusieurs caractères peuvent être isolés dans la descrip- 
tion que Richard en donne. Le trait fondamental et premier de cette 
vie nouvelle va être la configuration de l’âme au Christ. A la manière 
du métal fondu qui se coule lui-même dans le moule conçu et façonné 
par l'artiste, l'âme, assouplie et liquéfiée au point d’être uniquement 
désireuse de plaire à Dieu, va se couler dans la forme que lui pro- 
pose la volonté divine, forme qui n'est autre que le Christ, modèle 
des âmes; n’est-ce pas à lui, en effet, selon le langage même de 
l'Apôtre Saint Paul, que doivent être configurés tout ceux qui 
veulent atteindre la perfection de la charité (3) : 


Sicut metallum liquefactum quocumque ei via aperitur, facile ad 
inferiora currendo delabitur, sic anima in hoc esse ad omnem humi- 
litatem juxta divinae dispositionis ordinem libenter inclinat. In hoc 
itaque statu animae ejusmodi proponitur forma voluntatis Christi, 
unde et dicitur ei : Hoc sentite in vobis quod etin Christo Jesu. Qui 
cum in forma Dei esset... humiliavit semetipsum, factus obediens 
usque ad mortem, mortem autem crucis (4). Haec est forma humili- 
tatis Christi, ad quam conformare se debet quisquis supernum con- 
summatae charitatis gradum attingere volet. Majorem siquidem cha- 
ritatem nemo habet, quam ut animam suam ponat quis pro amicis 
suis (Jean, 15, 13). 


(1) De IV Grad., c. 1245 C : « In quarto autem diligitur ex tota 
virtute ». 

(2) De IV Grad., ce. 1216 D : « In primo itaque gradu dilecta frequen- 
ter visitatur ; in secundo ducitur ; in tertio dilecto copulatur ; in quarto 
fecundatur ». 

(3) De IV Grad., c. 1222 BC. 

(4) Phil., 2, 5-8. Le texte de saint Paul est cité in extenso par 
Richard. 
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L’humilité et l'obéissance vont donc configurer l'âme au Christ. 
Revêtant à son exemple la forme du serviteur, elle n’hésitera pas en 
face du don total d’elle-même, quoi qu'il lui en coûte (1). Telle sera 
la vie nouvelle de l’âme, qui par cette obéissance et cet humble 

abandon d’elle-même, pourra dire qu’elle est ressuscitée avec le 
Christ (2). 

De ce premier caractère en découleront d’autres. C’est d’abord 
l'héroïsme de la charité, grâce auquel, semblable au Christ, celui qui 
aime n’hésitera pas à donner sa vie pour ses amis et pour ses 
frères (3); ce sera aussi le zèle pour le salut du prochain : ne crai- 
gnant pas de donner sa vie, a fortiori sera-t-il capable de se faire 
tout à tous, prêt à tout souffrir, tout espérer, tout croire et tout 
supporter pour son prochain, sa charité revêtant tous les caractères 
que lui attribue saint Paul dans sa célèbre description de l’Epître aux 
Corinthiens (4). 

L'homme tout entier, d’ailleurs, bénéficie de ce don même : il 
devient en effet en quelque sorte immortel, car rien ne peut plus le 
séparer de celui qui est la vie. De telles expressions semblent inclure 
chez Richard, pour l’âme qui est parvenue à cet éminent degré de 
charité, l'impossibilité de pécher, c’est-à-dire une sorte de confirma- 
tion en grâce, en vertu de laquelle le péché, qui l’éloignerait de Dieu, 
n’a plus aucune prise sur elle (5). Immortel, l'homme devient aussi 
impassible, car s'étant abaissé, à l'exemple du Christ, aussi bas qu'il 


(1) De IV Grad., ce. 1222 D : « In quarto (gradu) conformatur Chris- 
tianae humilitati... Semetipsam exinanire incipit, formam servi accipiens, 
et habitu iterum invenitur ut homo ». 

(2) De IV Grad., c. 1222 D-1223 A : « In quarto (gradu) quasi resus- 
citatur in Christum. Qui igitur in quarto gradu est, veraciter dicere 
potest : Vivo autem jam non ego, vivit vero in me Christus (Gal. 2, 20). 
Incipit ergo in novitate vitae ambulare qui ejusmodi est, quia de reliquo 
sibi vivere Christus est, et mori lucrum ». 

(3) De IV Grad., c. 1222 CD : « Ad summum itaque charitatis culmen 
profecerunt, et jam in quarto charitatis gradu positi sunt, qui pro amicis 
animam suam ponere... possunt ». 

(4) Cf. De IV Grad., c. 1223-1224. Ces pages ne sont qu'une sorte de 
paraphrase de I Cor. 13. 

(5) De IV Grad., c. 1223 AB : « In quarto (gradu) quasi resurgens ex 
mortuis, jam non its mors illi ultra non dominabitur, quod enim 
vivit, vivit Deo (Rom. 6, 9-10). Secundum igitur aliquem modum anima 
in hoc gradu efficitur immortalis et impassibilis. Quomodo enim mortalis 
est si mori non potest ? aut quomodo mori potest, si ab eo separari non 
potest qui vita est? Scimus satis cujus sit ista sententia : Ego sum via, 
veritas et vita (Jo. 14, 6). Quomodo ergo mori potest, qui abillis separari 
non potest ». On remarquera lantithèse entre cette immortalité de 
l’âme et sa mort au monde dont il nous avait été parlé plus haut. 
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lui était possible, il est devenu insensible aux souffrances, aux injures 
et aux peines (1). 

Semblable à l'amour humain dont il avait été parlé plus haut, 
l’amour divin devient ici, à son tour, une véritable folie, en ce sens 
qu'il n’a plus ni règle ni mesure (2). L'âme a atteint la charité 
consommée : ce n’est plus seulement l’esprit qui s'élève au-dessus de 
lui-même comme dans les degrés les plus élevés de la contemplation, 
mais c’est l'homme tout entier qui dépasse sa propre nature, et qui, 
descendant au-dessous de lui-même par l'humilité, en vient à agir 
d'une manière qui dépasse tout ce que l’homme peut espérer accom- 
plir sans une grâce toute particulière de Dieu (3). 

On aura sans doute remarqué que dans cet état il n’est plus ques- 
tion d'extase, ni même de contemplation. Ce silence est significatif, 
car il montre bien que, si les extases et la contemplation ont conduit 
l'homme à cette si parfaite charité, cette dernière étape dépasse de 
beaucoup celles qui l’ont précédée. La transformation qui s’était 
produite d’abord dans l’ordre de la connaissance se traduit mainte- 
nant dans celui de l’activité et de la vertu. C’est bien ici le stade 
auquel parvient l’âme en qui contemplation et action s'unissent d’une 
manière si parfaite et si harmonieuse que celle-ci n’est vraiment que 
débordement de celle-là. 


* 
k + 


Cet exposé des degrés de la violente charité, tels que les analyse 


(1) De IV Grad.,c. 1223 BC : « Nonne ei ille secundum aliquem 
modum impassibilis videri possit, qui illata damna non sentit, qui sem- 
per ad omnem injuriam hilarescit et quidquid infertur ad poenam, totum 
praesumit ad gloriam, juxta illam Apostoli sententiam : Libenter, inquit, 
gloriabor in infirmitatibus meis, ut inhabitet in me virtus Christi (II Cor. 
12, 9). Quasi enim impassibilis manet, qui in passionibus et contumeliis 
pro Christo complacet ». 

(2) De IV Grad., c. 129% A: « Nonne hic amoris gradus videtur ani- 
mum hominis quasi in amentiam vertere, dum non sinit eum in sua 
aemulatione modum mensuramve tenere? Nonne summae amentiae 
videtur esse, veram vitam repellere, summam sapientiam arguere, omni 
potentiae resistere ? » 

(3) De IV Grad., 1224 BC : « Ecce in quantam praesumptionis auda- 
ciam consummatio charitatis solet mentem hominis erigere ; ecce quo- 
modo facit hominem ultra hominem praesumere. Sic enim totum plus est 
quam humanum, quod de Domino praesumit, quod pro Domino agit, 
quod in Domino agit, quod in Domino vivit. Totum mirum, totum stu- 
pendum. Quantum praesumit de Domino, tantum se dejicit pro Domino. 
Quantum ascendit per praesumptionem, tantum descendit per humilia- 
tionem. Sicut supra hominem est quo ascendit per fiduciam, sic ultra 
hominem est quo descendit per patientiam ». 


REV. D'ASO. ET DE My8T., XX, Juillet 1939 17 
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Richard, nous conduit déjà à lui seul à une double conclusion ; en 
premier lieu nous constatons que cette classification ne manque pas 
de rapports avec celles qui concernent la contemplation et nous 
avons eu l’occasion de signaler les points de contact essentiels ; pour- 
tant, en second lieu, se situant à un point de vue assez différent, celui 
de l'amour, cette classification est aussi plus large et plus complète 
que les autres. Partant du premier désir de l’âme soucieuse de s’unir 
à Dieu, elle aboutit à cette charité consommée qui se situe au-delà 
des plus hauts états de la contemplation proprement dite. 

Au terme de cette analyse il ne nous reste plus qu'à montrer 
comment ces diverses classifications s’unissent entre elles. L'exposé 
que nous avons fait a déjà sans doute mis en relief un certain nombre 
de points de contact : il s’agit maintenant de montrer d'abord avec 
plus de précision comment elles se complètent mutuellement en sui- 
vant l'âme au cours des diverses étapes de sa vie spirituelle. 

Notons d’abord la distinction très nette que Richard établit entre 
contemplation et amour, sans que pourtant cette distinction nuise au 
secours que l’un apporte à l’autre. 

Cette séparation entre contemplation et amour est supposée déjà 
dans les différentes classifications étudiées, fondées tantôt sur l’une 
tantôt sur l’autre. La notion même de contemplation d’ailleurs, telle 
que nous la présente Richard, nous suggère cette conclusion. Alors 
que les définitions modernes de la contemplation laissent générale- 
ment une large part à la volonté (1), celle de Richard (2), à la 
suite d’ailleurs de beaucoup de théologiens médiévaux, y voit avant 
tout l’ «zntuitus veritatis », de nature tout intellectuelle, produit 
soit selon un mode proportionné aux forces humaines laissées à 
elles-mêmes, soit sous l’action de grâces spéciales. L'amour au con- 
traire, quoiqu’entretenu et excité par la connaissance, a, parmi ses 
caractéristiques principales, comme d’ailleurs chez tous les tenants 


(1) Cf. par ex. la définition de l’oraison contemplative donnée recem- 
ment par le R. P. DE GuIBERT, Theologia Spiritualis ascetica et mystica, 
Rome, 1937; p. 217 : « Modo igitur generali definiri posse videtur 
contemplativa oratio : elevatio mentis ad Deum intuitu intellectus et 
adhaesione voluntatis, simplicibus et quietis, etc... ». 

(2) On connaît la définition que Richard donne de la contempla- 
tion (Benj. Maÿ., I, 4, c. 67 D) : « Contemplatio est libera mentis perspi- 
cacia in sapientiae spectacula cum admiratione suspensa, vel certe, 
sicut praecipuo illi nostri temporis placuit theologo (il s’agit de Hucues 
DE SAINT-VicTror, Homilia la in Ecclesiasten, P. L., 175, c. 117 A), qui 
eam in haec verba definivit : contempiatio est perspicax et liber animi 
contuitus in res perspiciendas usquequaque diffusus ». On voit que dans 
Pune ou l’autre de ces définitions c’est l’élément vision (perspicacia et 
contuitus) qui est l’élément essentiel. 
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de la conception « extatique » dont parle le P. Rousselot, celle d’être 
irrationnel au point de devenir, dans ses degrés les plus élevés, une 
véritable folie (1). 

Mais distinction n'exclut pas secours mutuel, et si Richard sépare 
nettement les deux choses, il connaît leur lien réciproque. L'étude 
des degrés de l'amour nous a montré la place que tenait la contem- 
plation de cette montée de l’âme vers un don toujcurs plus complet 
d'elle-même. Celle des modes et des genres de contemplation nous 
montre également le rôle de l’amour dans l'élévation de l'âme 
jusqu'à l’excessus. Outre cela, des textes positifs proclament comment 
l'amour vient en aide à la contemplation, et la contemplation à 
l’amour. Tantôt c’est celui-ci qui paraît mis au service de celle là 
comme dans le texte suivant du De Trinitate (2) : 


Quidquid autem habuero, si charitatem non habuero, nihil mihi 
prodest. Quis autem sit fructus charitatis, audi ab ore veritatis : Si 
quis diligit me, diligetur a Patre meo, et ego diligam eum et mani- 
festabo ei meipsum (Jo, 14, 21). Ex dilectione itaque manifestalio, et 
ex manifestatione contemplatio, et ex contemplatione cognitio. 


Tantôt au contraire ils montrent comment la contemplation est 


vaine, qui ne conduit pas à l'amour, sans préjudice d’ailleurs des 
services qu’à son tour l’amour pourra rendre à la contemplation (3) : 


Frustra in nobis divinae cognitionis abundantia crescit, nisi di- 
vinae in nobis dilectionis flammam augescat. Debet itaque in nobis 
crescere semper, et ex cognitione dilectio, et nihilominus ex dilectione 
cognitio, et muluis incrementis, mutua incrementa ministrare de- 
bent, et alternis augmentis alterna augmenta accrescere habent, 


Dans ces affirmations, dont nous ne citons que quelques-unes, 
il semble au premier abord que contemplation et amour soient mis 
sur le même plan. Pourtant on ne tarde pas à percevoir une certaine 


(1) Cf. De IV Grad., c. 1224 A. Le P. RoussELor en décrivant les 
caractères de la conception dite « extatique » parle longuement de 
l’amour irrationnel, mais sans citer Richard de Saint Victor (cf. P. Rous- 
SELOT, Pour l’histoire du problème de l’amour au Moyen-Age, p. 76-80). 
Il eût pourtant trouvé chez notre Victorin plusieurs textes en accord avec 
sa manière de voir. Ce point a été bien mis en lumière en ce qui con- 
cerne Richard par le R. P. R. GaRRIGOU-LAGRANGE, L'Amour de Dieu et 
la Croix de Jésus, I, 81 ss. 

(2) De Trinitate, Prolog. c. 888 D. Cf. aussi De extermuinat:one mali, 
IL, 5, c. 1091 B. 

(3) Benjamin major, IV, 10, c. 145 CD. Le mot contemplatio ne se 
trouve pas dans ce court passage, mais le contexte montre clairement 
que c’est d’elle que Richard veut nous entretenir lorsqu'il parle de 
cognitio. 
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priorité accordée à l’amour : c’est à lui que doit finalement aboutir 
toute contemplation. C’est que ce primat de l'amour est une vérité 
trop clairement affirmée par l’Ecriture pour être mise en doute : la 
charité est la plénitude de la Loi; si l'on paie ce tribut de l'amour, 


Dieu est satisfait (1) : 


Solus igitur amor est quem a nobis Deus exigit, aut cum beneficiis 
obruit, aut cum flagellis corripit, vel consiliis instruit, vel mandatis 
astringit. Plenitudo legis est charitas, et legem continet et prophetas, 
quia quidquid divina lege indicitur, vel interdicitur, ad solum amorem 
reducitur. Solve tributum amoris, et Dominum noveris satisfactum. 


Mais c’est aussi que l’amour nous conduit plus loin que la con- 
naissance ; l'homme en effet a deux yeux, nous explique Richard, la 
connaissance et l’amour ; alors que l'intelligence est l’œil gauche, 
l'amour est l'œil droit, plus pénétrant que le premier ; là où l’intelli- 
gence s’obscurcit, l'amour peut encore voir; là où l'intelligence 
s’arrète, l'amour pénètre (2) : 


Duos nempe oculos habet anima. Unum qui intelligit, et alium 
quo requirit illum qui respicit super filios hominum, ut videat si est 
intelligens aut requirens Deum (Ps. 13, 2). Et horum duorum dexter 
oculus est amor qui requirendo vulnerat... Sublato enim amore, qui 
dexter oculus est, ad solum errorem remanet intellectus quem sinis. 
trum diximus. Intelligere quippe non amare illorum error extitit... 
Videtur itaque ab amantibus Deus utroque oculo, sed altero, vulne- 
ratur, quia ubi intellectus caligat, amor penetrat, et ubi ille repellitur, 
iste admittitur. Quippe perscrutari prohibemur, et plus sapere quam 
oportet, sed amare etiam plusquam possimus praecipimur. Non potest 
igitur obturari amoris oculus quo minus videre possit quem amat. 


Un tel langage nous explique pourquoi l’organisation des degrés 
de la vie spirituelle ne peut se faire autour de l’idée de contemplation, 
mais bien plutôt autour de celle de la charité, principe de la vie spi- 
rituelle. 

C’est en effet par l'amour que l’âme commence à s’élever à Dieu. 
Cet amour qui blesse, que Richard plaçait au seuil de ses quatre de- 
grés et qui est caractérisé par le désir ardent de voir Dieu, le retour 
laborieux de l’âme en elle-même, précédé d’ailleurs d’ur détachement 
complet du monde afin de pouvoir conquérir l’objet entrevu, et une 
première expérience de la suavité divine, nous en retrouvons déjà les 
principaux éléments dans la description des premiers genres de 
contemplation contenue dans les deux Benjamins. 


(1) De Grad. Charit., 3, c. 1202 AB. 
(2) De Grad. Charit., 3, c. 1203 BCD. Voir aussi Benjamin Minor, 
43, c. 10 A. 
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Ce désir ardent de voir Dieu, en effet, Richard en parle dès le 
premier chapitre du Benjamin Minor, où, pour inviter l’âme à par- 
courir les étapes laborieuses qui la conduiront à la contemplation, il 
s'écrie (1).: 


Quid enim sapientia ardentius diligitur, dulcius possidetur ? Ejus 
decor omnem superat pulchritudinem, ejus dulcor omnem excedit 
suavitatem... Quid ergo mirum, si Jacob in hujusmodi sponsae 
amore flagrabat, si talis ignis, si tantas dilectionis flammas tem- 
perare non poterat? Nihil enim hac, ut diximus, sapientia, ardentius 
diligitur, nil dulcius possidetur. 


Ce feu, dont il s’agit ici, plus fort que tout et que rien ne peut 
tempérer, n'est-il pas celui de l’amour qui blesse? Et cette suavité 
promise à qui possèdera la sagesse, n'est-elle pas celle que l’âme 
commence à goûter dès ce premier degré de l'amour? Ce sont d'’ail- 
leurs ce feu et la promesse de cette suavité qui vont donner à l'âme la 
force de se détacher de toutes choses : détachement laborieux et qui 
comportera le long travail de la mortification des passions, l'exercice 
progressif des vertus et le travail non moins pénible de méditation et 
de contemplation au sens large, qui n’est autre que celui décrit à 
propos des quatre premiers genres de contemplation. Parallèlement 
en effet au travail d’ascèse que décrivent les deux Benjamins et dont 
nous n'avions pas à nous occuper ici, les quatre premiers genres de 
contemplation réalisent en effet ce travail de méditation que Richard 
exige de l’âme qui veut vivre le premier degré de charité. Et ce travail 
de méditation mérite à celui qui l’exerce ce double fruit, caractéris- 
tique lui aussi du premier degré de l’amour : purification progressive 
de l'esprit et retour de l’âme en elle-même. Les premiers genres de 
contemplation réalisent en effet une spiritualisation progressive de 
l’âme qui se détache peu à peu du créé et du sensible, pour fixer de 
plus en plus son attention sur l’invisible et le spirituel. Cette purifi- 
cation s’accomplit par un effort laborieux de méditation et se termine 
par le retour de l’esprit en lui-même dans la connaissance de soi, 
qui, au quatrième genre, fait trouver en elle-même à l'âme le chemin 
de la contemplation de Dieu. 

La description des quatre premiers genres de contemplation 
constitue donc le meilleur commentaire et la meilleure explication 
de celle, beaucoup plus brève, du premier degré de l'amour : la 
suavité d’une union commencée, qui était, elle aussi, un des carac- 
tères fondamentaux du premier degré de l’amour, se retrouve 
encore dans les premiers genres de contemplation ; c'est au quatrième 
genre, en effet, celui où l’âme rentre vraiment en elle-même, qu'elle 


(1) Benj. Min., 1, c. 1 G-2 A. 
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commence à les ressentir et à goûter ce repos et cette tranquillité de 
l'esprit où elle peut jouir déjà d’une certaine manière de l’objet 
aimé, quoiqu'elle ne le connaisse pas encore (1). Mais toute cette 
période de la vie spirituelle, sauf des cas spéciaux (2), ne voit pas 
encore se réaliser en l'âme des états proprement surnaturels : l'esprit 
est à ce stade de la dilatatio mentis à laquelle les exercices de 
l'effort que lui prêchent les deux Benjamins l'ont préparé. 

Ces premiers genres de la contemplation ont d’ailleurs pour 
principal effet de donner à l’âme le désir d’une contemplation plus 
haute. C’est qu’il y a, on a pu le remarquer, une grande disproportion 
en cette étape, entre l’objet de son amour et celui de sa contempla- 
tion : elle aime déjà Dieu, mais cet amour n’est encore excité que par 
le désir et une certaine expérience des goûts spirituels, et surtoutelle 
ne contemple encore ce Dieu qu'elle aime qu’à travers le miroir si 
imparfait du monde sensible. Ici déjà l'œil de l’amour va plus loin 
que celui de la connaissance. Le passage au second degré de l'amour, 
qui va s’opérer en même temps que le passage aux cinquième et 
sixième genres de la contemplation et à la sublevatio mentis, va 
essayer de faire disparaître cette disproprtion en faisant contempler à 
l’âme celui qu’elle aime. Remarquons pourtant dès maintenant que 
même cette contemplation, si élevée qu’elle soit, ne pourra réussir à 
supprimer la disproportion dont nous parlions, car, au fur et à 
mesure que la connaissance croît, l'amour et le désir de l'âme 
deviennent plus ardents : l'amour est toujours et nécessairement en 
avance sur la contemplation. 

Ce qui caractérise en effet le deuxième degré de l'amour c’est, on 
s'en souvient, la vision de l’objet aimé; ce que l’âme jusqu’à présent 
ne faisait que désirer, elle le voit désormais par la contemplation, 
prise au sens restreint du mot, c’est-à-dire la contemplation de Dieu 
et des mystères divins (3). Nous retrouvons ici nos deux classifications 


(1) Benj. Maj., II, 4, c. 114 A : « In hujus contemplationis (il s’agit 
du quatrième genre) dulci suavitate, et suavi dulcedine animus sibi 
magnae securitatis locum, et mirandae tranquillitatis secretum primo 
inveniat, et tam insolita, inexpertaque jucunditas, cordis desiderium ad 
quietem colligat, et ad pacem componat ». Les textes où il est question 
de la joie, de la suavité et des consolations éprouvées par l’âme au cours 
des quatre premiers genres de contemplation sont d’ailleurs assez nom- 
breux. 

(2) Quoique le soulèvement de l’esprit et l’excessus ne se produisent 
en principe qu'aux cinquième et sixième genres de contemplation, Richard 
note cependant qu’ils se produisent parfois au cours des quatre premiers. 
Cf. Benj. Maj., IV, 22, c. 164 CD. 

(3) Richard emploie le mot contemplation en deux sens différents. 
La contemplation au sens large est celle dont nous parle la définition de 
la contemplation citée plus haut et, d’une manière générale tout le 
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précédentes : la contemplation des mystères divins, qui se fait grâce 
au secours de la révélation divine, correspond en effet aux cinquième 
et sixième genres, où l'âme voit ce qui est au-dessus de la raison, 
c'est-à-dire Dieu ; mais cette contemplation ne s'opère elle-même qu’à 
l’aide du second mode : la sublevatio mentis. Ce degré nous 
donne ainsi la clef d’une formule chère à Richard et selon laquelle 
l'âme descend au-dessous d’elle-même pour s'élever au-dessus d’elle- 
même. En effet, descendue au-dessous d’elle-même par la connais- 
sance de soi, au premier degré de l’amour, au second elle s’élève 
au-dessus d’elle-mème par le soulèvement de l'esprit où elle con- 
temple le Dieu qu’elle aime. Ce soulèvement d’ailleurs se prolon- 
gera au degré suivant dans l’excessus. 

Le troisième degré de l’amour, en effet, l'amour qui fait languir, 
est caractérisé par la transformation complète de l’âme. Celle-ci, 
éclairée par la lumière divine, d’une part perd totalement conscience 
du monde et d'elle-même, et d’autre part, est si complètement trans- 
figurée en Dieu qu'elle ne fait plus qu’un esprit avec lui, au sens que 
nous avons indiqué plus haut, d’une union et d’une harmonie par- 
faites des volontés. 

À ce troisième degré de l'amour correspondent aussi les deux 
derniers genres de la contemplation : mais Dieu est désormais atteint, 
non plus par le simple soulèvement de l'esprit, mais dans l’excessus 
ou l’aliénation d’esprit que nous avons trouvés explicitement men- 
tionnés dans le De Quatuor Gradibus violentae Charitatis, à propos 
de ce troisième degré. Que Richard d’ailleurs nous décrive ce troisième 
degré ou le troisième mode de la contemplation, c'est bien du même 
eæeessus qu'il s’agit. De part et d'autre c’est la même aliénation des 
sens, le même oubli de soi-même, et aussi le même embrasement 
de l’âme et la même transformation qui en est le résultat. 

Mais à partir de ce troisième degré de l'amour et des derniers 
genres de contemplation qui lui correspondent, les classifications se 
séparent. Richard est en effet arrivé au terme de ce qu’il avait à dire 


Benjamin Major : c'est une contemplation qui se réalise aussi bien dans 
la vision du monde sensible qui conduit ainsi l’âme à Dieu, que dans la 
vision toute spirituelle de Dieu. La contemplation au sens restreint est 
au contraire celle qui ne se préoccupe que de Dieu et ne cherche aucun 
secours dans l’univers sensible pour s'élever jusqu’à lui. Dans le De 
quatuor Gradibus violentae charitatis le mot contemplation est généra- 
lement pris en son sens restreint de contemplation de Dieu seul. C’est en 
ce sens qu'il est question de contemplation à propos du second degré de 
la charité. Lorsque au contraire nous avons parlé des quatre premiers 
genres de contemplation à propos du premier degré, nous avons dû 
prendre le mot au sens où il est employé dans le Benjamin Major, c'est- 


à-dire en son sens le plus large. 
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de la contemplation, au sens où il emploie le mot. L'excessus, la 
vision de Dieu, marquent la limite extrême de sa description, limite 
qu'il ne veut pas dépasser. Cet excessus et cette contemplation de 
Dieu ont conduit l’âme au troisième degré de l’amour qui va aller 
plus loin que cette limite à laquelle s’arrêtait la contemplation. Au 
quatrième degré de l'amour, nous l’avons remarqué, il n'est plus 
question d’extase, de révélation ni de vision. Non pas que ces activités 
de la vie spirituelle n’aient plus aucun rôle à jouer; Richard n'en 
parle plus, mais sans doute continuent-elles à éclairer l’âme. Cela est 
d’ailleurs de peu d’importance, car si l’âme continue à jouir de ces 
faveurs, ce n’est plus en elles que consistera le degré suprême de 
perfection auquel elle est parvenue. 

Ayant obtenu les faveurs divines les plus élevées, sa perfection 
consiste désormais à ressembler en toutes choses au Christ, à pra- 
tiquer héroïquement les vertus les plus humbles que son maître a 
pratiquées avant elle; c’est à la conduire là qu'ont servi les extases et 
les révélations ; la suprême degré de la vie spirituelle consiste donc 
dans la perfection héroïque de l’amour qui identifie l’homme au 
Christ et l’introduit ainsi dans la société des Trois personnes 
divines (1). 

Jean CHATILLON. 


(1) Ainsi s’éclaire le point de vue qui semble devoir diriger l’étude 
du traité De Trinitate (P.L., 196, c. 887-992). On sait que la démonstra- 
tion de l’existence des trois personnes divines y est fondée sur une méta- 
physique de l’amour (cf. PB. Vicnxaux, La pensée au Moyen-Age, Paris 
1938, p. 58-61). Richard y déclare que ces mystères, qui dépassent et 
même paraissent contredire la raison, sont cependant accessibles à ceux 
qui les scrutent à l’aide de la foi secourue par une révélation intérieure 
(De Trinit., c. 891 AB) ; et quelques lignes plus loin il déclare apporter 
des arguments non seulement probables mais nécessaires pour démon- 
trer le mystère (Jbid., c. 892 C). Dans ces conditions sa dialectique 
enflammée ne s’adresserait-elle pas à ceux qui se sont élevés jusqu’au 
quatrième degré de l’amour ? Le traité De Trinitate serait ainsi à situer 
au sommet de sa théologie spirituelle. 


HARPHIUS ET LAREDO 


Bernardin de Laredo, franciscain de Séville, n'est pas seulement 
un auteur peu connu, mais aussi un auteur difficile. M. Allison Peers 
va jusqu’à dire que son traité de la Quiétude « devient de plus en 
plus obscur à mesure qu'on avance » (1). Cependant l'étude des 
sources permet de rattacher le spirituel espagnol à ses véritables 
maîtres et projette de vives clartés sur son système doctrinal. 

Le présent article a pour objet principal le livre troisième du 
Monte Sion, avec les épîtres complémentaires ; en d’autres termes, 
l’enseignement mystique du frère mineur. De plus, je consulte la 
seconde rédaction du livre, toujours reproduite à partir de 1538 et 
qui représente la pensée définitive de l’écrivain (2). 

Très sobre de citations, Laredo y allègue de six à douze fois le 
Pseudo-Denis, saint Grégoire le Grand (Moralia et commentaire sur 
Ezéchiel), Richard de Saint-Victor (Benjamin major et minor), 
Henri de Baume et Harphius. Les autres docteurs ne comptent pour 
ainsi dire pas. Les noms de saint Bernard et de saint Bonaventure, 
de saint Thomas et de Scot ne sont jamais prononcés, et celui de 
Gerson apparaît une seule fois dans une simple énumération d’au- 
teurs spirituels (3). 


(1) AzzisoN Pgers, Studies of the Spanish mystics, I], p. 59 : « … he 
becomes increasingly vbscure as the treatise progresses ». 

(2) Né en 1482, à Séville, mort en 1540, Laredo a imprimé un seul 
ouvrage spirituel, la Subida del Monte Sion, Séville 1535, divisée en 
trois livres : a) connaissance de notre néant ; b) méditation des mystères 
de la Sainte Humanité ; c) contemplation de la Divinité. Dès la seconde 
édition (Séville 1538), les deux premières parties, tout en restant subs- 
tantiellement les mêmes, subissaient de sérieux remaniements, tandis 
que la troisième était soumise à une transformation totale. Je n’ai pas 
encore eu entre les mains la rédaction primitive. Je renvoie ici à l’édi- 
tion de Madrid 1617; et toujours, à moins d'avis contraire, au livre troi- 
sième. Pour les passages douteux, je consulte le texte de 1538. Afin 
d'éviter toute confusion avec la Subida del Monte Carmelo de saint Jean 
de la Croix, je nomme simplement le livre de Laredo : Monte Sion. 

(3) Plus précisément, on rencontre neuf citations de l’Aréopagite, 
six de saint Grégoire, dix de Richard, cinq d'Henri de Baume, douze de 
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Le lecteur du Monte Sion se trouve dès l’abord dépaysé et sur- 
pris : l'air qu'il respire, la langue qu’on lui parle, le ciel gris qui l’ac- 
cable n’appartiennent pas aux riantes contrées de l’Andalousie. Com- 
ment expliquer cet étrange climat? Le frère mineur de Séville dé- 
pend très intimement de Harphius. C'est par les courants d'idées 
venues du Nord que s'explique l’atmosphère du Monte Sion; ou 
pour le moins, l'atmosphère de la troisième partie dans le texte de 
1538. C’est la mystique des Pays-Bas qui lui donne sa tonalité propre 
et son caractère spécifique. 

En second lieu, Laredo subit la forte emprise d'Henri de Baume 
ou, plus exactement, du chartreux Hugues de Balma, dont l'influence 
parfois se laisse malaisément distinguer de celle de Herp, à cause des 
nombreux points communs aux deux écrivains. Quant à Richard, il 
fournit plusieurs textes d'apparat, mais peu de notions fondamenta- 
les au spirituel andalou. 

Nous établirons d’abord les citations expresses du Directorium 
de Harphius dans l’ouvrage espagnol. Viendront ensuite les emprunts 
inavoués ; et le lecteur se rendra compte que l'influence du maître 
brabançon est prépondérante sur son disciple méridional. 


Il 


Harphius, mort en 1477 gardien des Observants de Malines, est 
l’auteur de plusieurs traités spirituels, réunis plus tard sous le titre 
de Theologia mystica. Mais Laredo connaît uniquement le Directo- 
rium aureum contemplativorum, appelé aussi Speculum perfec- 


Harphius. Saint Augustin fournit quatre textes, saint Ambroise et saint 
Jérôme un chacun. L’Horloge de la Sagesse éternelle, de Suso, est 
paraphrasé par Laredo en ses chapitres sur l’Eucharistie (ch. 35-37). 
Notons enfin une parole d'Henri Eger de Kalkar au sujet du no pensar 
nada (ch. 27). Avec saint Augustin et saint Grégoire, saint Bernard est 
donné comme le type du vrai mystique, humble et défiant de soi, en face 
des faux illuminés (alumbrados) ; et cela, non pas dans le Monte Sion, 
mais à l’Epître 5, p. 441. Mentionnons aussi une référence à la Via spi- 
ritus de Barnabé de Palma, II, ch. 3, p. 284. 

Si l’on examine la première et la deuxième partie du Monte Sion, 
l’on s’aperçoit que les citations n’y abondent pas non plus. Relevons 
deux références furtives à saint Bonaventure, dont l'une au Soliloque. 
Comment M. Rodolphe Hoornaert (Sainte Thérèse écrivain, p. 861) ose- 
t-il classer le Docteur séraphique parmi les sources préférées de Laredo ? 
Tout le monde sait que la Mystica Theologia dont on faisait honneur 
autrefois au mineur Henri de Baume, voire à saint Bonaventure, est 
aujourd’hui restituée au chartreux Hugues de Balma, qui écrivait dans la 
seconde moitié du treizième siècle. Je le cite d’après l’édition Vivès, 
dans les œuvres de saint Bonaventure, tome 8, Paris 1866. 
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tionis, dont il rapporte douze textes, que nous classerons d’après 
l'ordre du Directorium (4). 


1° Voici le premier : « Henri Herp enseigne dans le Directorio 
aureo que toute méditation roulant sur un objet corporel appartient 
à la vie active spirituelle, ainsi que toutes les œuvres de vertu ». 
Monte Sion, ch. 28, p. 351. 

C'est là une allusion à la division tripartite de Harphius : Vita 
activa, vita spiritualis contemplativa et vita superessentialis. Direc- 
torium, Il, ch. 14 ou 13 bis, au début. Et cb1d., ch. 19 : « De ornatu 
vitae activae per virtutes morales ». Nous reviendrons plus loin sur 
cette division. 

2° Le deuxième passage, très célèbre, engage un parallèle entre 
la prière vocale assimilée à la paille et l’oraison mentale comparée 
aux grains de blé : « Sint duo homines, unus in vita activa..., alter 
ia contemplativa... » jusqu’à « pabulum virium nostrarum bestia- 
lium ». Directorium, Il, ch. 23, f* 151 et 152. 

Le Monte Sion, à cet endroit (ch. 28, p. 352-353), présente le 
gardien de Malines comme un « contemplatif reposé (quteto), dont 
l’enseignement sur la contemplation parfaite est hautement digne 
d'estime ». Laredo suit de près l’original, tout en le résumant. Il 
ajoute par ailleurs des précisions nullement oiseuses : on ne doit ja- 
mais omettre les prières vocales obligatoires, la messe, par exemple 
et l'office divin. La prière vocale n’enflamme pas seulement notre 
affection, elle sert en outre à édifier le prochain. 

3° On aborde le problème : notre cœur peut-il s’élancer fréquem- 
ment vers Dieu ? Le franciscain espagnol (ch. 9, p. 302) a sous les 
yeux ces lignes du Direetorium, I, ch. 32, f° 156 b : «Et istud poterit 
facere centies, imo millesies in die, si voluerit et natura sua sufferre 
potuerit ». Cf. zb1d., ch. 42, fo 162 a. 

Il n’est pas sans intérêt de noter que le Monte Sion allègue ici 


(4) Je consulte ia Theologia mystica dans l'édition de Cologne 1556, 
dédiée par le chartreux Bruno Loher à saint Ignace de Loyola. La 
numérotation des chapitres étant fautive dans le Directorium, du ch. 14 
au ch. 29, je corrige l’erreur et cite d’après l’ordre véritable : le ch. 13 
bis devient le ch. 14, le ch. 14 doit être compté ch. 15 et ainsi de suite. 

Les trois Collationes qui suivent et résument le Directorium (Theo- 
logia mystica, livre IT, 5° partie), seraient l’œuvre d’un auteur anonyme. 
D'après le R. P. Viller, la première au moins pourrait appartenir à 
Bourcelli, franciscain du couvent de Nimègue (RAM, Harplhuius ou 
Bourcelli, avril 1929, p. 155-162). Quant à Laredo, il attribue nettement 
les Coilutiones à son maitre Harphius et les rattache au Directorium 
(Monte Sion, ch. 21, p. 328). La Theologra mystica fut mise à l’index 
par Sixte-Quint. Mais en 1585, à Rome, un dominicain, le P. Paul- 
Philippe, en publia un texte amendé, le seul autorisé dans la suite. 
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(p. 302) Henri de Baume à côté de Harphius. Voir la Mystica Theo- 
logia de Balma, p. 3 à et 51 a : € quotiescumque vult ». 

4° Autre question : subtilité de l'amour intéressé. Directorium, 
ch. 43, fo 162 vo : &« Nam prasertim infra XL annum natura multum 
inclinabilis est, quaeritans seipsam etc. ». Le mystique sévillan 
(ch. 3, p. 286) s'attache au sens plus qu’à la lettre. 

5° Le spirituel en proie aux sécheresses est semblable à un affa- 
mé, assis entre deux tables chargées de vivres, mais auquel toutes 
les deux sont interdites. Directorium, II, ch. 47, f° 166. Monte 
Sion, ch. 21, p. 330-331. 

6° Sujet analogue : au moyen des épreuves, Dieu façonne l’âme 
de ses intimes avec plus de soin et de sollicitude qu'un peintre ne 
finit une toile. Directorium, II, ch. 49, fe 168, vo : « industrius pic- 
tor ». Zbid., ch. 11, fo 144 vo : « subtilis imaginum sculptor ». La 
traduction espagnole (ch. 21, p. 330) rend l’idée sans s'astreindre ri- 
goureusement au texte. 

7° Le passage de l'aurore à la clarté du jour et au plein midi, 
symbolise l’illumination progressive de l’âme contemplative, Drirec- 
torium, II, ch. 50, fe 169 v° : « Lux siquidem aurorae paulatim ele- 
vatur... » jusqu’à la fin du chapitre. Ici encore Laredo (ch. 18, 
p. 321) prend de grandes libertés avec son modèle. 

8° Huitième citation. L’abeille industrieuse, voletant de fleur en 
fleur, figure le travail de la méditation active qui part des créatures 
pour remonter à Dieu. Si l’âme se sent incapable de se livrer au re- 
cueillement passif, qu'elle rende la liberté aux abeilles de sa ruche, 
aux facultés discursives. Directorium, III, ch. 56, fo 172 vo. Répu- 
gnant à une transcription servile, l’auteur du Monte Sion réadapte 
le texte à sa manière (ch. 12, p. 308). Voir au ch. 20, p. 326) la mé- 
me comparaison. 

9° Laredo (ch. 26, p. 346) reproduit la formule du Directorium, 
IV, ch. 671, fo 197 ve: « in qua caligine, spiritus sibüpsi mortuus est 
et vivit in Deo ». 

10° L’auteur du Monte Sion (fin du ch. 11) se réclame de Herp, 
« éminent et célèbre théologien de la pure contemplation », pour 
comparer entre elles les deux voies qui mènent, à l'union divine : la 
voie scolastique est plus longue, plus ardue, moins féconde ; la voie 
mystique est plus facile, plus courte et plus fructueuse, et pourtant 
moins fréquentée. Telles sont bien les expressions du Directorium, 
ch. 30-31. Mais Laredo a plutôt sous les yeux le résumé qu’en donne 
la Prima Collatio (5). 


(5) Monte Sion, ch. 11. Le texte de Séville 1538 porte : « el teologo 
excelente ÿ esclarecido en pura contemplacion, es a saber, Henrique 
Herp ». Dans lédition de 1617, on lui a, par distraction, substitué 
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11° À la suite de son maître, notre mystique inculque la nécessité 
du renoncement absolu, de l’abdication totale de notre volonté entre 
les mains de Dieu (ch. 21, p. 328). Dans ce but, il nous renvoie à 
son livre préféré, dont il traduit assez fidèlement une quinzaine de 
lignes : « Perfecti autem invigilare debent plenissimae abnegationi 
naturalis voluntatis in liberam Dei voluntatem praesertim in omni 
subtractione divinarum gratiarum et influentiarum,... aeque con- 
tenti, sive dare voluerit, sive non... Alioquin si in te poenas om- 
nium martyrum susceperis, etc. ». Directorium, V, collatio Il, 
fo 18r ve. 

120 En dernier lieu, Laredo emprunte une jolie métaphore à la 
Collatio tertia, fo 183 v° : « Quia nunquam erit tam naturale ignem 
sursum ascendere, sicut mentem a creatis evacuatam in Deum pro- 
perare ». Ouvrons le Monte Sion, ch. 15, p. 314 : «dize Henrique 
Herp : assi es natural al anima que esta en quietud bien amaestrada 
levantarse a se Ilegar a su Dios, quanto es natural al fuego alçar 
arriba su Ilama ». L'écrivain méridional, on le voit, n’est jamais 
esclave du mot à mot. 

De notre enquête il résulte que Laredo a très consciencieusement 
analysé le Directorium et les Collationes annexes. Avant de passer 
outre, que l’on veuille bien arrêter son attention sur quatre textes in- 
diqués ci-dessus, aux numéros 4, 5, 6 et 11. Le premier dénonce les 
dangers de l'amour mercenaire. Les trois autres recommandent la 
soumission à Dieu dans les aridités et les épreuves, et se trouvent 
d’ailleurs réunis au chapitre 21 de l’ouvrage espagnol. Laredo (qui 
ne le voit?) est tout imprégné des thèses de la Theologia mystiea 
sur le renoncement universel, sur l’abandon total à la volonté divine. 
L’abandon, pour être parfait, doit aller jusqu’à l'acceptation hypo- 
thétique des peines éternelles : tel est l’enseignement de Harphius (6). 
Ii me paraît donc légitime de reconnaître également son inspiration 
en ces lignes du Monte Sion, toujours au chapitre 21: 


« Le principe de toutes nos actions doit être l'amour nu de tout 
propre intérêt. De la sorte, si Dieu veut que vous arriviez à la gloire 
du ciel, vous le voudrez aussi ; et s’Il voulait vous en priver pour l'é- 
ternité, vous y renonceriez volontiers pour vous conformer à son bon 
plaisir, à condition qu’Il vous garde sans cesse lié à sa volonté » 


(p. 328). 


« Henrique de Balma », lequel professe d’ailleurs la même doctrine, 
Mystica Theologia, quaestio unica. We 

(6) Directorium, II, ch. 36, f° 158 : « Et generaliter in omnibus quae 
excogitari possunt in tempore isto aut aeternitate oportet ut se volun- 
tarie resignet in beneplacitum Dei, ut illud erga se fiat, etiam si deberet 
aeternaliter jacere in poenis inferni ». Cf. Collatio I, fo 180 vo. 
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Et ailleurs : L'âme contemplative « ne sait plus faire de choix, 
elle reçoit tout comme venant de la main de Dieu ou se produisant 
avec sa permission... Bien entendu, suivant la nature et la raison, 
les justes ont à craindre l’enfer, cependant le motif de leur crainte 
ne doit pas être et il n’est pas, chez les hauts contemplatifs, la ri- 
gueur des tourments, mais le fait que chez les damnés manque la 
conformité à la volonté de Dieu et qu'ils s’obstinent en leur malice. 
Cette obstination des réprouvés, cette non-conformité à la volonté 
divine, voilà ce pourquoi les justes craignent l'enfer (7) ». 


Plus spécialement et à juste titre, le gardien des franciscains de 
Malines passe pour un maître rigide, peu favorable aux douceurs et 
aux goûts de la dévotion. Soupçonnant partout les infiltrations de la 
convoitise, de l'instinct de propriété, il déclare une guerre acharnée 
à ce qu’il appelle l’avarice et la gourmandise spirituelles (8). Le frère 
mineur sévillan hérite, avouons-le, dans une large mesure, de cette 
méfiante hostilité : 


« Dans la contemplation très reposée, il n’y a, écrit-il, qu’un seul 
patient, l’âme qui contemple sans nul secours naturel, sans poser au- 
cun acte de son côté, sauf qu'elle aime Dieu avec l’aide de sa grâce. 
Cet amour est très vif et, hors de là, elle ne désire rien de ce qu'on 
pourrait lui donner et ne serait pas Dieu, même pas les dons divins. 
Car tout le reste, non seulement il lui convient de ne pas le désirer, 
mais elle doit le rejeter avec véhémence et très résolument (muy vo- 
luntariosamente) (9). 

« Les parfaits accepteront avec égalité d'âme la sécheresse ou la 
jouissance spirituelle... » « Les âmes que notre amoureux Seigneur 
veut combler de grands biens en l’autre vie, il les établit ici-bas sous 
le joug de grandes persécutions et les prive de toute consolation de 
l'esprit... » (10). 


L'influence du Directortum explique apparemment pourquoi notre 
écrivain, au sujet des goûts spirituels, adopte une position sensible 
ment différente de celle que François d’Osuna, son confrère, défen- 
dait quelques années plus tôt (1527) dans le traité du Recueillement. 
Par contre — et cela me semble de plus en plus évident — lorsque 


(7) Monte Sion, ch. 31, p. 365-366 : « no sabe escoger nada... » 

(8) Directorium, ch. 2, secunda mortificatio. 

(9) Monte Sion, ch. 7. Edition de 1617, p. 298 : « muy voluntaria- 
mente ». Edition de 1538 : « muy voluntariosamente ». 

(10) Jbid., ch. 21, p. 328 et 330. Cf. cbid., ch. 30, p. 361 : la preuve que 
nous aimons Dieu ne consiste « ni en dulcedumbre de espiritu, ni en 
gusto de devocion, mas en la conformidad que tiene aqueste amor criado 
con esse amor que le crio ». Suit l’explication tendancieuse d’un texte 
de Richard : « Certum ergo signum tibi sit... » PL, t. 196, col. 155. 
Ailleurs cependant Laredo reconnaît les avantages de la consolation ; 
Monte Sion, I, ch. 6. Epistola 1°, p. 420. 
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l’auteur des Abécédaires réfute les adversaires de la consolation, il 
vise les principes rigoristes de Herp et de ses partisans (11). 


Il 


Mais ce n’est pas seulement sur un détail, sur un problème par- 
ticulier que le Monte Sion dépend du mystique de Brabant : tout le 


(11) Tercer Abecedario, Madrid, 1911, lettre E, ch. 2 et 3. Page 370 a : 
« Ces hommes disent : Que le pieux fidèle craigne (fema el devoto ora- 
dor)., car la grâce de la contemplation et du goût intérieur est accordée 
parfois comme signe de réprobation... » Plus loin, p. 372 b-373 a : « Ces 
grands docteurs, à l’esprit raffiné (resabidos), assurent que le Seigneur 
donne parfois la grâce de la dévotion à titre de récompense temporelle 
pour de petits services, à des personnes qu'il se réserve d’envoyer plus 
tard en enfer, tout comme il prodigua aux Romains honneurs et riches- 
ses terrestres pour prix de leurs vertus [naturelles]... De la sorte, done, 
au jugement de quelques téméraires, Dieu offrirait parfois le goût inté- 
rieur aux méchants, comme salaire de leurs menus travaux, ainsi qu'il 
distribue les honneurs et les richesses temporelles qui lui appartiennent 
également. Cela, pour ma part, je n’oserais le dire, ni l’approuver, ni le 
laisser par écrit, ne fût-ce que sous forme de simple menace ». 

Des menaces de ce genre abondent précisément sous la plume de 
Harphius, Directorium, TI, ch. 48. fo 167 à : « Et si contingat aliquem 
ex his [les amis infidèles] trahi a Deo profunde et alte in spiritualem 
cognitionem ac voluptatem in brevi tempore, {imendum est huic, ne 
forte hic receperit mercedem suam, quemadmodum legimus de comite 
Juliacensi Gulielmo... » Une année, pour la nuit de Noël, le dit comte, 
cruel tyran, ressentit à deux ou trois reprises le plaisir ineffable des 
célestes suavités; mais après sa mort l’on sut par révélation qu’il était 
damné, 

Autres références, Directorium, ch. 2, f° 139 : « donis Dei abutuntur 
in suam majorem damnationem »; ch. 8, f° 143 : « ... eaque [gratia] 
abutitur ad suam damnationem » ; ch. 9, fo 143 vo : « Ista [les douceurs 
intérieures] etiam interdum accipiunt ën peccatis mortalibus existenles et 
permanentes » ; ch. 23, f0 151 : « ... tamen totum est ad suam damna- 
tionem » ; ch. 25, f° 153 : la dévotion sensible pourrait même avoir pour 
auteur l’esprit malin « et ita [homo] a judice justitiae... aeternaliter 
damnetur ». 

Voyez comment Osuna répond à cette dernière insinuation, Tercer 
Abecedario, lettre N, ch. 6, p. 459 a : « Le démon peut aussi bien se 
cacher derrière la porte de l’église, mais pour cela vous ne laissez pas 
d’y entrer et, après avoir fait le signe de la croix, vous vous avancez en 
paix ». Cf. mon François d'Osuna, Paris 1937, p. 596-598. 

« J'ai lu certains livres, dit Osuna (loco cit., p. 439 a), qui traitent 
moins bien le problème des consolations spirituelles... » Le Directorium 
de Harphius est sûrement à classer au premier rang de ces ouvrages. 
Conclusion déjà pressentie en 1927 par Pierre GRouLT, Les Mystiques 
des Pays-Bas et la Littéruture espagnole du XVIe siècle, p. 131. 
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livre est pénétré de son esprit et de sa doctrine. Je n'ai commencé à 
voir clair dans le système de Laredo qu'après avoir étudié Harphius. 
Je distinguerai ici quatre paragraphes : À) le plan du Monte Sion et 
quelques emprunts du livre premier ; B) les divisions de l'amour, les 
étapes de la vie spirituelle et l’exercice des aspirations ; C) les méta- 
phores ; D) le vocabulaire. 


A. 1° Les trois livres du Monte Sion ont pour objet : la connais- 
sance de notre néant (anichilaciôn), l’imitation de la Sainte Huma- 
nité, la contemplation de la Divinité. On serait porté à croire que 
- l’auteur a calqué son plan sur les actes recommandés à la fin de la 
Collatio Prima : offerre, exigere, conformare, unire. « Exigat et 
petat ab eo [Deo] purissimam illuminationem mentis, ad cognoscen- 
dum veraciter seipsum, id est, propriam vilitatem et nihileitatem.…. 
Summopere aspirare debet ad conformitatem vitae Christi in virtu- 
tibus... Ulterius conscendere debet per amorem unitivum in ipsam 
charitatem increatam, quae Deus est ». Voir les mêmes actes expli- 
qués au Directorium, ch. 46. 

2° Il est bon, enseigne Laredo (livre I, ch. 13), de considérer en dé- 
tail une fois par semaine et de pleurer devant Dieu toutes nos fautes 
de la vie passée, hormis les péchés contre la pureté. Pour Harphius 
(Directorium, ch. 15), cet exercice doit être quotidien et s’entourer de 
précautions identiques : « Attamen cavere debet ne carnalia peccata 
quotidie recolat nisi in generali... » (12). 

3° « Avant de boire, l’on se rappellera le fiel et le vinaigre offerts 
à Jésus sur la Croix ». Tel est l’enseignement du franciscain de Sé- 
ville (1, Notable ou introduction), lequel s’inspire sans doute du Di- 
rectortum, ch. 5 : « Si bibis, cogita potum quem in cruce potavit ». 


B. Venons-en au livre troisième du Monte Sion, où les cas de 
dépendance sont beaucoup plus nets et absolument incontestables. 

1° Le mystique espagnol (III, ch. 26) énumère quatre variétés de 
l'amour : a) l'amour agissant (operativo) s’évertue à déraciner les 
vices et à conquérir les vertus ; b) l'amour nu se dépouille de tout 


(12) À propos de péchés, non plus mortels mais véniels, nous lisons 
chez Laredo (IT, ch. 40, distique 17) : « Les fautes vénielles et quotidiennes 
disparaissent plus vite, consumées par le feu de l’amour, que lorsque 
nous voulons les exterminer au prix de toutes nos diligences ». Rémi- 
niscence très probable du Directorium, ch. 17 : « Hoc autem certum 
habeas, venialia peccata multo efficacius et plenius deleri amorosa qua- 
dam et vigorosa conversione in Deum quam sola conversione ad ipsa 
peccata ». Et plus haut : « Reliqua vero projiciet in abyssalem Dei boni- 


tatem et amorem, ubi consumentur velut una gutta aquae in magno 
igne ». 
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esprit mercenaire; c) l'amour essentiel joint la substance de l’âme à 
l'essence de Dieu; d) l'amour unitif fond notre amour en celui de 
Dieu. Cette hiérarchie rappelle invinciblement les divisions similai- 
res et bien plus nombreuses du Directorium, parmi lesquelles notre 
auteur fait un choix : 


« Amor practicus... operatur... diligentiam... ad omnes vir- 
tutes acquirendas et ad moriendum omni inordinationi... Amor frui- 
tivus.. Amor levatus... nudus... purus... essentialis (13) ». 


2° La vie spirituelle compte, d’après Harphius, trois étapes ou 
degrés : au début, la vie active, où travaille spécialement l’âme sen- 
sitive (anima), est symbolisée par Lia ; vient ensuite la vie spirituelle 
contemplative, où agissent les facultés rationnelles (spiritus) et fi- 
gurée par Rachel ; en troisième lieu, la vie suressentielle, réservée à 
la partie supérieure de l’âme (mens) constitue la meilleure part, objet 
du choix de Marie-Madeleine (14). 

L'écrivain espagnol n’a pas ignoré ces divisions. Il mentionne la 
vie active corporelle et compare la prière de l’homme actif à celle du 
contemplatif, en se référant expressément à Herp. (Voir plus haut 
les citations explicites, n° r et 2). Il utilise, à son tour, ces catégories 
avec la plus grande indépendance : l’âme, dit-il, s'appelle anima en 
tant que principe vital de l'organisme ; sptritus, en tant qu’elle vole 
vers Dieu ; mens, en tant qu’elle se repose en Dieu. Et il oppose très 
librement Lia et Rachel, Marthe et Marie, en s'inspirant de Richard 
et de Hugues de Balma non moins que du Directorium (15). 

L'originalité de Laredo ressortira mieux encore de l'exposé de sa 
synthèse spirituelle. Il partage l'ascension de la Montagne en quatre 
étapes : a) les débutants ou infantes s'appliquent à la connaissance 
de leur misère et de leur néant (antehilacion). b) Les progressants 
ou puert étudient les mystères du Verbe incarné et en imitent les 
vertus. c) Ceux qui approchent de la perfection ou adolescentes s’é- 


(43) Directorium, ch. 55. Pour l’amour unitif, ch. 33. On trouve 
encore amor acutus (ch. 44), fervidus (ch. 46), superfruitivus (ch. 53), 
inaccessibilis (ch. 65). Le Monte Sion (ch. 27) recommande de verser, 
d’écouler notre cœur en Dieu, comme un vase plein d’eau (ch. 29, 
p. 359 : « liquidas entrañas »). Le Directorium parle également de l'amour 
liquidus (ch. 58). 

(14) Directorium, ch. 13 bis ou 14. 

(15) Monte Sion. Anima, spiritus, mens, I, ch. 14, p. #1; IL, ch. 2, 
p. 282. Lia et Rachel, II, ch. 3, p. 285 ; et ch. 12. Marthe et Marie, II, 
ch. 12, p. 409 : « no es este el ocio de Madalena, sino el negocio de 
Marta ». Traduction évidente du Directorium, ch. 23 : « De quo Bernar- 
dus, super Cantica dicit quod in aliud tendere quam in Deum et tamen 
propter Deum, non est ocium Mariae, sed Marthae negocium ». 
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lèvent des créatures à la contemplation du Créateur invisible. d) Les 
parfaits ou oiri contemplent la Divinité en elle-même, sans intermé- 
diaire créé. (Monte Sion, III, ch. 4). 

Suivant les principes énoncés tout à l’heure, les deux premières 
étapes répondent à la ve active de Harphius, où l’'anima exerce son 
travail sur des objets corporels. C’est aussi le domaine de l'amour 
opératif (16). Au troisième degré, pour la contemplation active, en- 
trent en jeu, les facultés intellectuelles (spiritus). Quant à la con- 
templation parfaite, infuse et passive, elle a lieu dans la mens ou 
essence de l’âme. Voilà comment le système de Herp peut servir à 
éclairer et à compléter, sans la trahir, la pensée de Laredo. Notons 
cependant un fait digne de remarque : laissant de côté la otta super- 
essentialis ou du moins sa terminologie alambiquée, le franciscain 
de Séville désigne les plus hauts degrés de l’oraison par les noms 
suivants : contemplacion perfecta, alta, pura, quieta, simple, quie- 
tissima, simplicissima, reposada y muy pura (17). 


3° La méthode prônée par Laredo afin d’accéder à l’union mysti- 
que n’est autre que la vote ou exercice d'aspiration, qu’il appelle en- 
core élancement de l'affective et vol impétueux de l’esprit. Enflam- 
mée de saints désirs, l’âme s'élève rapidement sur les ailes des affec- 
tions et va s’unir à Dieu dans l'amour. Plus précisément, notre au- 
teur distingue entre affections et affective. « Les affections accompa- 
gnent les désirs, volent avec eux, mettent du temps à voler; tandis 
que l’affective (ou sommet de l’affectivité) se précipite, dans un élan- 
cement subit, instantané (momentaneo) vers l'union avec Dieu, sans 
intermédiaire de chose créée, ni d'aucune pensée ni même d’aucun 
désir précis ou déterminé ». Et cet envol du cœur peut être renou- 
velé indéfiniment, au gré de l’âme docile aux influences de la 
grâce /18). 

Le lecteur a déjà reconnu l’enseignement de Harphius sur les 


(16) Monte Sion, I, ch. 22, p. 333 : « Por manera que en quieta con- 
templacion,... no se admita alguna cosa mas que la essencial sustancia 
del anima, porque solo ella se emplee en puro y desnudo y unitivo 
amor, y no en amor operable ». 

(17) Monte Sion, IL, ch. 2, p. 282; ch. 14, dernière phrase ; ch. 15, 
p. 313 : « De tal manera deve ser en quietissimo sossiego la obra de la 
voluntad amando... » 

(18) Monte Sion, IT, ch. 2, p. 280 : « por la via de aspiracion y alça- 
miento de afectiva ». Ch. 4, p. 288 : « por la via de aspiracion, con la 
muy prompta afectiva ». Ch. 7, p. 297. Ch. 9, début : « exercicio de 
aspiracion,... subito y momentaneo levantamiento mental ». Ch. 19. 
p. 321-323 : « vuelo del espiritu, vuelo muy derecho y impetuoso », 
Ch. 40, p. 399, différence entre les affections et l’affective. 
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aspirations et oraisons jaculatoires, dont l’ardeur impétueuse projette 
l’âme vers le ciel avec la rapidité de l'éclair : 


«... tunc affectus hominis adeo impetuosus aestuansque efficie- 
tur et instar fulguris velox, ut quoties se ad Deum converterit, sine 


cogitatione praevia, in momento spiritum vehat in abyssalem amo- 
rem Dei... » 


Les expressions « exercitium aspirationis » et « per affectus ele- 
vationem » se trouvent d’ailleurs dans le Directorium. Mais les 
termes : « affectiva, apex affectivae » appartiennent plus spéciale- 
ment à Hugues de Balma (19). 

D'après le Monte Sion, c'est donc au bout de la série volontaire 
que se réalise l’union mystique, « dans la prunelle de l’œil de la 
volonté », « dans le vif désir ({a/ante) de la partie la plus haute et la 
plus noble de notre âme ». Cette faculté suprême est ordinairement 
appelée chez notre auteur : afectivoa, talante, mens; une fois ou 
l’autre éfincelle et syndérèse (20). Mais ailleurs, mens devient l’équi- 
valent de l’âme « en sa pure substance essentielle, libérée ou dénudée 
de ses puissances ». Dieu opère « dans le plus intime » de notre être, 
« dans le secret des entrailles de l’âme ». Je découvre un seul exemple 
de l’expression suivante : en l’oraison de quiétude « les puissances 
reviennent au centre d’où elles étaient sorties », comme les rayons 
solaires remontent vers l’astre du jour (21). 


(19) Directorium, texte cité, ch. 32. L'expression exercilium aspira- 
tionis, ibid., ch. 40, 42, 46. « Per affectus elevationem, Collatio II, 
fo 1481. Pour Hugues de Balma, Mystica Theologia, ch. 3, particula IV : 
« in apice affectivae, apicis ipsius affectivae, libera ipsa affectiva, apicem 
affectivae ». Cf. Dictionnaire de Spiritualité, Ame (Structure), col. 448. 

(20) Monte Sion, ch. 12, p. 308 : « ojo amoroso de la voluntad, ... y 
de la pupila deste ojo resplandeciente, que es la afectiva o talante de lo 
mas alto y mas principal del anima ». « .… esta vivacidad de la afectiva… 
es una centella... yes lo que Ilaman los teologos sindéresis... » Pour 
talante, voir encore p. 304, 325, 333, 398. Centella del amor, ch. 27, 
p. 347. 

(21) Ibid., ch. 2, p. 282 : « oracion mental, que quiere decir oracion 
de sola el anima en su pura sustancia essencial agena de sus potencias 
inferiores ». Ch. 8, p. 300 : « anima sola, desnuda de sus potencias ». 
Ch. 20, p. 326 : les abeilles symbolisent les facultés, l’intérieur de la 
ruche la substance de l’âme. Ch. 22, p. 335 : la coquille de l’escargot 
représente notre enveloppe charnelle ; son corps figure la substance de 
notre âme ; ses petites cornes répondent à nos facultés. Ch. 23,p. 336 : 
« volverse al centro donde salieron. 

Laredo nc parle jamais du fond de l’âme, mais a recours à la formule 
équivalente : les entrailles de l’âme. Monte Sion, Il, ch. 39, p. 232 : « El 
centro en nuestro hombre es el mas oculto secreto y el mas abscondito 
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Une telle conception de la structure de l’âme est toute imprégnée 
de la pensée de Harphius, lequel décrit ainsi la fine pointe de l'esprit : 


« Suprema pars animae ubi istae tres vires (les trois facultés) ori- 
ginaliter unitae sunt, unde et effluunt sicut radii ex sole, et quo 
iterum influunt, vocatur mens ; et est centrum animae, impressam 
servans imaginem sanctae Trinitatis. Est autem tam nobilis ut pro- 
prium sibi nomen dari non possit ... et est supremum in anima ». 
Directorium, ch. 50. 

Pour Harphius également, ce centre, cette mens, s'identifie avec 
la substance de l’âme, ainsi qu’on peut le voir aux chapitres 39 et 54 


du Directorium (22). 

4°) L'exercice des aspirations est le fondement de la théologie 
mystique, sagesse cachée dont Dieu s’est réservé le magistère et qu'il 
communique généreusement à quiconque veut être son disciple. Le 
religieux s’habituera donc à exhaler des soupirs d'amour, à lancer 
vers le Ciel des traits enflammés, en tout temps et en tout lieu, en 
allant et venant, à table et en récréation. Et la contemplation, d'abord 
active, deviendra sous l’action du Saint-Esprit, passive et reposée. 
Telle est la doctrine commune à l’observant de Malines et à celui de 


Séville (23). 


encerramiento de las entrañas del anima racional y éste esta tan mani- 
fiesto, tan claro y tan descubierto a la divina noticia... » Zbid., II, 
ch. 14, début : «en el secreto de las entrañas del anima obra la sabiduria 
increada ». Ch. 22, p. 335 : « se recogen [les puissances] dentro en lo 
interior del anima ». Une seule fois le centre de l’âme est appelé cœur, 
Evpttre 1, p. 498 : « en medio del Templo vivo de Dios, que es en vuestro 
corazon, recebis sus misericordias... » 

(22) Au chapitre 39, Herp distingue les puissances inférieures, les 
facultés supérieures et l’essentiam animae. Au début du chapitre 54, 
nous lisons : « Consurrectio quae fit in suprema parte animae, hoc est in 
essentiali animae unitate ». Comparer avec Monte Sion, ch. 26, p. 344 : 
l’amour essentiel recueille l’âme en unidad de sustancia. 

(23) Directorium, ch. 31 : « ... docet eam Deus immediate parvulos, 
humiles et amantes... Deus magister est omnis perfectionis, ita quod 
rudis laicus aliquis aut vetula si trahitur et ambulat per hanc viam, intra 
breve tempus recipere poterit... » Ch. 32 : «... et hoc semper quando 
potest, eundo, stando, sedendo, jacendo, comedendo ». Voir les mêmes 
expressions à la Collatio I. 

Monte Sion, fin du ch. 15 : « Magisterio es reservado a solo él. Y... 
no hay ningun pobrecito, ni varon, ni mugercita, si quisiere ser su 
discipulo que no la pueda aprender... » Ch. 6, p. 295 : « mistica teologia 
que enseña Dios en el anima con la brevedad que quiere... » Ch. 8, 
p. 301 : « Esta ciencia’es secretissima y el Maestro que a las animas 
la enseña es la sabiduria increada. Esta licion suya... » 

Ibid., ch. 27, p. 350 : « … comiendo y andando y obrando y aun 


do 
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Détail curieux, nulle part Laredo ne propose un seul exemple d’as- 
pirations ou oraisons jaculatoires, ce qui ferait mieux comprendre sa 
pensée. Il insiste par contre d’une façon très marquée et presque 
exclusive sur le caractère infus de la quiétude, si bien que la part de 
l’homme risque de passer inaperçue. Néanmoins l’auteur enseigne 
vers la fin de son livre que nos industries peuvent amorcer le travail 
et allumer les premières étincelles de l’amour (24). 

5° Les parfaits ne doivent jamais entièrement négliger la Sainte 
Humanité et surtout les mystères de la Passion, mais ils auront soin 
de les repasser dans une méditation subtile et spirituelle, adaptée à 
leur état de contemplatifs. Au lieu de s’arrêter aux tourments phy- 
siques, aux circonstances concrètes et matérielles, l’âme fixera son 
regard sur « l’incendie d’amour, sur l’infinie charité qui embrasait 
les entrailles du Sauveur ». Ce conseil du Monte Sion (I, ch. 13), 
répond à la troisième maniére de considérer les souffrances du Christ, 
indiquée par saint Bernard et reproduite par Harphius, au chapitre 
16 du Drirectorium; et dans la première Collatio : « Tertio, inspi- 
ciendo causam, scilicet illam eminentissimam charitatem, quae 
coegit illum subire horribile genus mortis ». 


C. Rien ne trahit la dette d’un auteur envers ses devanciers 
comme la ressemblance des métaphores. Laredo emprunte pour une 
bonne part ses images à Herp, celles notamment qui vont à expliquer 
les effets de l’amour essentiel et unitif. 

L'âme recueillie, dit le Monte Sion, se perd en Dieu comme la 
goutte d’eau dans une mer sans bornes (ch. 26, p. 344 et 345); ou 
comme le fleuve est absorbé dans l’océan (II, ch. 10, p. 149). Sous 
l’action de l'amour, notre cœur se transforme en l’infinie Charité : 
c’est ainsi que le fer, plongé dons la fournaise, participe aux qualités 
du feu, sans dépouiller sa propre nature (p. 346). De même, l’étin- 
celle jaillie d’un immense brasier, retombe et s’abîme dans l'incendie 
qui lui a donné naissance (ch. 27, p. 347; épitre 11, p. 460). Autres 
exemples : deux glaces, l’une grande, l’autre petite, placées vis-à-vis, 


leyendo y escribiendo puede aun no dexar de obrar, siendo ayudado de 
Dios ». 

(24) Ibid., ch. 30, au titre : « Que nuestra industria incita nuestra 
afectiva ». P. 861 : « Podemos.. nosotros por parte nuestra, siendo ayu- 
dados de Dios, incitar nuestra afectiva y alçar nuestra aspiraciôn y 
ordenar de nuestra parte nuestra subita quietud. Pero la perfeccion desta 
obra cierto y verdaderamente pertenece a la dignacion divina ». Ch. 26, 
p. 344 : « aprovecha nuestra industria, mediante la aspiracion ». Ch. 38, 
p. 357 : « las vocales oraciones y palabras entrañables mediante el enten- 
dimiento mucho aprovechan a despertar la afeccion, mas no a afixar la 


atencion ». 
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se reflètent mutuellement, avec leur propre image. Un petit miroir, 
pas plus large qu’une pièce de cinq sous (ur real), disposé sur une 
bassine d’eau, capte tout le disque solaire, qui est pourtant plus 
grand que le globe terrestre. L'âme est le miroir de Dieu (25). 

A la suite de son maître Harphius, notre auteur avoue que de 
telles comparaisons, utiles en soi et fort expressives, risquent d’être 
mal entendues. « L'âme, précise-t-il, garde toujours son être créé ». 
11 faut donc accorder le bénéfice d’une interprétation bénigne à la 
phrase suivante : « L’aimé se perd si bien lui-même qu'il ne reste 
plus rien de lui, à cause de l’infinité de l’amour où il est ab- 
sorbé » (26). 

Nous avons parlé plus haut des rayons du soleil, qui ne perdent 
jamais le contact avec l'astre qui les projette. Symbole, d’après le 
Monte Sion, des trois facultés, rattachées à la substance de l’âme. On 
a vu également d’où provient la comparaison (27). 

Les religieux qui se cantonnent dans les pratiques extérieures de 
la vie active, deviennent les fidèles serviteurs de Dieu; mais Jésus 
appelle les contemplatifs ses intimes amis (Directorium, ch. 6). 
Notre auteur de son côté compare les premiers aux domestiques, aux 
pages d’un grand palais; les seconds aux majordomes, aux secrétaires, 
aux favoris du prince (épitre 12, p. 469). 

La flamme tend naturellement vers le ciel. Au dire des Anciens, 
le lieu propre du feu serait à situer dans les régions supérieures. 
Par analogie, le mystique espagnol appelle Dieu « le centre abyssal 
de l'amour ». L’amour créé, venant de Dieu, aspire sans cesse à 


(25) Monte Sion, III, ch. 26, p. 346. Au Directorium, voir en premier 
lieu le ch. 33. Ensuite le ch. 54 : « similis torrenti aut fluvio impetuoso, 
sine reversione in mare defluenti, ubi penitus absorbetur ». Collatio II : 
« sicut speculum aquae impositum... totam in se rotam solarem recolli- 
git, quae tamen octies tota terra major esse fertur…. » 

(26) Monte Sion, ch. 26, p. 346 : « el amado assi se pierde de si, que 
no queda nada dél, por la infinidad del amor en quien haze su infusion ». 
Epitre 11, p. 460 : « el anima... sin dexar de ser anima, assi esta infun- 
dida en Dios ». P. 461 : « Aunque estas comparaciones no quadran muy 
puntualmente ». Ch. 26, p. 435 : « Y puesto que son impropias aquestas 
comparaciones... » 

(27) Monte Sion, ch. 93 : « los rayos solares penden por impartible 
contiguidad de la sustancia del soi ». Cf. Directorium, ch. 57 : « quan- 
dam contiguationem... cum sua origine retinet». Voir £bid., ch. 13 et 
28. Selon Harphius, le rattachement des rayons au soleil indique la 
la nécessité pour l’âme de ne jamais se séparer de l'essence divine, 
source d’être, de vie et d'énergie. Comparer avec Collatio Il. 
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retourner à son foyer d'origine. Certaines expressions du Directo- 
rtum 8 expliquent en fonction de théories semblables (28). 


D. Non moins que les métaphores, les termes rares et abstraits 
du Monte Sion, les vocables savants à l’étrange résonnance, inatten- 
dus sous la plume d’un frère convers, éveillent la méfiance du cher- 
cheur. Pareille terminologie se ressent apparemment d’une assidue 
fréquentation de Harphius. 


a) Aniquilacion. Le mystique brabançon emploie volontiers le 
verbe annthilare, pour signifier l’anéantissement de l'âme trans- 
formée en Dieu (Directorium, ch. 33 et 54). Il dit encore qu'il faut 
annihiler les forces inférieures (£bid., ch. 4o) et recommande de mé- 
diter sur notre bassesse ou néant vilitalem et nihileitatem (Direc- 
torium., ch. 46 et Collatio I). 

C’est surtout ce dernier sens que retient Laredo. L'aniquilacion 
(ou anichilacion) désigne ordinairement chez lui l’humble reconnais- 
sance de notre misère native, de notre corruption, de notre incapacité 
pour le bien. Cf. la division du Monte Sion, p. 2. Livre I, ch. 4, 
P: 19: & vees como hallas a ti en tu anichilacion ». Livre II, ch. 13, 
P. 174 : Kconocimiento de vuestra anichilacion ». Livre IIF, prologue, 
p. 274. De même, Epitre 6, p. 444-445. 

Expressions équivalentes : I, ch. 12, p. 34 : « confessar nuestra 
misera nada ». II, ch. 13, p. 173 : « nuestro nada poder ». Æpitre 2, 
p. 428 : « aver buscado mi lodo (boue) y nada poder ». Epitre 3, 
p. 435 : « conociendo de si misma su anonada poquedad ». Epitre 5, 
au titre : (aniquilarse el quieto contemplativo ». 

En deux cas cependant, le verbe anéantir présente des acceptions 
spéciales. Ii s’agit en premier lieu d’une sorte de nuit de l'esprit : 
« En la quiétude, l’œuvre de la volonté occupée à aimer doit être si 
calme et si reposée qu’elle annihile (aniquile) l'œuvre de l’entende- 


(28) Directorium, ch. 13 : « Deus est naturalis locus animae ». Colla- 
tio III : « nunquam erit tam naturale ignem sursum ascendere... » Com- 
parer avec Monte Sion. II, ch. 2, p. 279 : « meterla [l’âme] en el centro 
sempiterno de donde procedié el fuego ». Ch. 26, p. 345 : « que este 
amor [de l’âme] vaya al centro de donde salié, es a saber a su Dios ». 
Ch. 40, au commentaire du 11° vers, circa finem, Dieu est appelé e abissal 
centro del amor, del qual procede que las enamoradas animas aman al 
amor increado », « aquel abissal centro que les da amor ». Voir surtout 
l’Epitre 11, p. 461. Laredo y développe une similitude fort suggestive. 
De l’énorme incendie qui consume toute une montagne, se détache une 
étincelle, qui allume dans la vallée un petit feu de branches sèches, 
Cette flamme monte peu à peu et va se confondre avec l’immense brasier 
de la haute forêt. Ainsi l’étincelle s’est à nouveau abimée dans le feu d’où 


elle avait jailli. 
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ment et de la raison naturelle » (III, ch. 15, p. 313). La seconde 
application présente moins d'intérêt : « L'amour [chez les parfaits] 
empêche, dissipe et annihile (aniquila) la crainte de la mort et du 
jugement, du purgatoire et de l’enfer » (III, ch. 31, p. 365). Jamais le 
mystique espagnol n’écrira que l’âme est anéantie dans l’union trans- 
formante. 


b) Abissal. Nous avons déjà signalé au Monte Sion : « Dios, 
abissal centro del amor ». On y trouve encore : « transformase en el 
abisino y infinito amor increado » (III, ch. 26, p 345). Et ibid. : 
« abismo de las aguas de nuestro infinito amor ». — Harphius dit 
également au Directorium, ch. 9 : « fundari oportet in ardenti abys- 
sali amore Dei ». Ch. 17: « projiciet in abyssalem Dei bonitatem et 
amorem ». Ch: 32 : « spiritum vehat in abyssalem amorem Dei ». Il 
parle aussi de notre « abyssalis vilitas », ch. 8, 15, 27, 46, 52, 62. 


c) Quietud, amor quieto, reposado. On lit au Directorium : 
« quietudine et tranquillitate », ch. 47 et 51. « Tranquillo et quieto 
amore », ch. 53. « Amor quietus et ociosus », ch. 55. 


d) Le Monte Sion mentionne les touches de l’amour : « {oca- 
mientos entrañables, retoques del amor, retoques del espiritu » 
(IT, ch. 24). On trouve pareïllement au Directorium (ch. 56 et 57) le 
tactus extrahens et le tactus intrahens. 


e) À noter encore chez Laredo (III, ch. 29, p. 357, et ch. 4o, 
7° distique) l'expression : « union por vinculo del amor », qui semble 
calquée sur celles de Harphius, ch. 15 et 61) : « unietur in vinculo 
amoris », « vinculo charitatis ». Enfin l’on pourra comparer les deux 
passages suivants : 


«... cada vez que nombramos este nombre amor, mostramos 
virtud unitiva, que haze ayuntamiento del que ama y del que es amado 
y haze uno de los dos... » Monte Sion, ch. 26, p. 345. 

« Cum igitur amorem nominamus... designamus nomine amoris 
quandam virtutem unitivam, quae de amante et amato appetit unum 
efficere ». Directorium, ch. 33. 


On n’a pas oublié la division tripartite commune aux deux écri- 
vains : anima, Spiritus, mens. Tous deux reviennent avec complai- 
sance sur les qualificatifs de l’amour : purus, nudus, unitious. L'un 
et l’autre nous entretiennent de l’essentielle unité ou substance de 
l'âme. Laredo expose incidemment et de façon très incomplète la 
théorie des dons du Saint-Esprit, en s'inspirant peut-être des données 
beaucoup plus riches de la Theologia mystica (29). Enfin Henri Herp 
décrit en termes techniques les inconvénients que peuvent entraîner 
pour le cœur et le cerveau l’abus des aspirations enflammées et la 


(29) Monte Sion, ch. 24, p.340 ; et ch. 31, p. 367. Directorium, ch. 38. 
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trop grande tension d’esprit (Directorium, ch. 42, 47, 48). L'ancien 
médecin de Séville a dû goûter, si je ne m'’abuse, ces doctes disserta- 
tions physiologiques. 

Abstraction faite de quelques arguments douteux ou simplement 
probables, allégués dans le but de fournir un travail exhaustif, la 
thèse s'impose irrésistiblement : le Monte Sion de 1538 apparaît tout 
imbu de la pensée de Harphius. Il nous reste à prouver que cette 
influence n’est pas seulement profonde. mais prépondérante. 


Hugues de Balma vient naturellement renforcer l’action du gar- 
dien de Malines, lequel d’ailleurs a utilisé son ouvrage. Dans la 
Theologia du mystique chartreux, Laredo peut d’abord transcrire la 
plupart de ses textes pseudo-dionysiens ; il y trouve surtout déve- 
loppée la notion de l’affectiva. À la même source, il puise la division 
de l’oculus intellectus et de l’oculus voluntatis. À l'exemple de 
Hugues, il assimile la contemplation spéculative à la science des 
chérubins, la contemplation amoureuse à l’ardeur des séraphins. 
L'homme exercé, dit-il à sa suite, prie continuellement, à peu près 
comme il respire. Le choix du titre Monte Sion pourrait aussi avoir 
été commandé par les premiers mots de la Mystica Theologia : 
« Viae Sion lugent », verset de Jérémie (Lamentations, 1, 4) repro- 
duit à la première page du livre espagnol (30). 

Le franciscain sévillan apprécie hautement Richard de Saint- 
Victor, dont il rapporte dix textes sur des sujets divers : différence 
entre la spéculation et la contemplation, nécessité de s’élever au- 
dessus de tout le créé et de renoncer aux consolations sensibles. La 
distinction entre l’enténdement et l'intelligence pure semble provenir 
également du Benjamin major (31). Mais ces nouveaux apports, si 
intéressants soient-ils, n’arrivent pas à changer l’atmosphère générale 
du Monte Sion. 

Nous avons déjà mentionné le passage d'Henri Eger de Kalkar tou- 
chant la suspension des pensées (no pensar nada). De plus Laredo se 
réfère avec sympathie au traité d’un de ses confrères de la province 
des Anges, Barnabé de Palma : « Ce quatrième âge, dit-il [l’âge de 


(30) Mystica theologia de Hugues de Balma. Les deux yeux, ch. 3, 
particula 4, p. 43 a. Chérubins et séraphins, sbid., p. 40 a. La respira- 
tion, ibid., p. 43 a. À propos du titre Monte Sion, on notera que Harphius 
parle lui aussi de la sainte montagne : « ad videndum Deum deorum in 
Sion » Diérectorium, IV, ch. 60. 

(31) PL, t. 196, Benjamin major, col. 109 et 187. La pure intelligence, 
Monte Sion, ch. 12 et 1?, Benj. maj., HI, ch. 9 et 10. Deux textes de 
Richard reproduits au Monte Sion (p 348 et 361), ont pu être directement 
traduits sur le Dérectorium, fin du ch. 46. Voir dans la première partie 
de Monte Sion (p 101 et 102) deux passages du Benjamin minor (ch. 66 
et 54) sur la discrétion et la rectitude d'intention. 
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la contemplation infuse de la divinité], est appelé surnaturel (sobre- 
natural) par l’auteur de vénérable mémoire du livre intitulé « Vote 
ou Chemin de l'esprit ». Quatre autres fois, sous la plume de notre 
écrivain, l'adjectif sobrenatural sert à qualifier les dons infus, que 
l’homme ne pourrait obtenir par ses efforts ou ses industries. Ge 
terme revêtira un sens identique chez sainte Thérèse (32). 
LC 
x + 
Bernardin de Laredo est sans aucun doute le premier auteur 
espagnol qui ait goûté et largement mis à contribution la doctrine de 
Harphius. Et l’on peut s'étonner qu'une si claire et manifeste dépen- 
dance n’ait pas été signalée plus tôt par les lecteurs du Monte Sion : 
M. Rodolphe Hoornaert, le P. Crisogono et M. Allison Peers (33). Ce 
dernier va jusqu’à prétendre que « la question des sources de Laredo 
ne saurail être regardée comme importante ». J’affirme au contraire 
que Harphius donne la clé du système de Laredo. M. Allison Peers 
veut dire apparemment que le mineur de Séville garde son originalité 
et ne procède nullement en sa composition par emprunts massifs, 


(32) La « Via Spiritus » fut écrite par un frère convers de la province 
des Anges, Barnabé de Palmia (4469-1532) à la prière du duc de Béjar, 
Francisco de Sotomayor. Au témoignage d’Osuna (Sermons super Missus 
est, dédicace) ce prince aurait imprimé ledit opuscule dans les Flandres, 
aux environs de 1533-1534. Dans sa Tipografia hispalense, Madrid 1894, 
p. 172, Francisco Escupero fait connaître le livre suivant : « Libro 
Iamado Via de la perfeccion espiritual del anima, compuesto por un 
fraile simple de la provincia de los Angeles, Sévilla 1532 ». Chez Barto- 
lomé Pérez, in-4°, caractères gothiques. Il s’agit sans doute là aussi de la 
Via Spiritus. 

Sobrenatural, la citation, Monte Sion, ch. 3, p. 284. Autres emplois 
du même terme, ch. 30, p. 360 : « lo que en la quietud del amor obra el 
amoroso señor en las animas que le aman, esto es sobrenatural, pujante 
en todas y por todas maneras a todo el poder humano ». Ch. 41, p. 409 : 
« Quand l’âme s’élève au-dessus d’elle-même, « todo lo que alli alcança 
es muy sobrenatural, de sola la benigna dignacion del inmenso y 
soberano señor ». P 410 : « De même que Dieu crée immédiatement 
l'âme rationnelle, de même pour se l’unir à Lui dans l’état surnaturel 
(en lo sobrenatural) n’admet-il aucune industrie de cette âme. Ibid. 
p. 413 : « por via sobrenatural ». 

On pourra comparer avec sainte Thérèse, Relacion al P. Rodrigo 
Alvarez. Burgos 1922, p. 1043 : « sobrenatural, que Ilamo yo lo que con 
industria ni diligencia no se puede adquirir, aunque mucho se procure, 
aunque disponerse para ello si ». 

(33) M. Gaston ErcHEGOYEN (L'Amour divin, 1993) et M. Jean Baruzi 
(Saint Jean de la Croix, 2 éd., Paris 1931) ont lu le Monte Sion dans 
le texte de 1535. 
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ainsi que le fera plus tard Jean des Anges. Si telle est uniquement sa 
pensée, je partage entièrement sa manière de voir (34). 

Il n’en reste pas moins que notre spirituel doit une grande et 
peut-être la meilleure part de sa science mystique aux auteurs qu’il 
fréquente et aux saints religieux qu'il interroge. « Je n'ai point expé- 
rimenté, déclare-t-il à maintes reprises, les sublimes états que je 
décris ». Rien ne nous autorise à mettre en doute sa sincérité (35). 

L'on me permettra en finissant de suggérer un certain nombre de 
remarques. Nous lisons dans l’autobiographie de sainte Thérèse : 
« La théologie mystique expliquera le comment de cette union; pour 
moi j'ignore ce qu'est la mens et sa différence d’avec l’âme et l’esprit. 
Tout cela me paraît une seule et même chose. Et pourtant, l’âme sort 
parfois d'elle-même à la manière d’un feu ardent qui lance des 
flammes et qui s'élève par moments avec impétuosité. La flamme 
monte bien au-delà du foyer, mais ne cesse pas malgré tout de 
s'identifier avec la flamme qui est dans le feu ». Chapitre 18, $ 2. 

Je vois là une réminiscence de Laredo. La division tripartite de 
l’âme et l'image de la flamme se trouvent précisément réunies dans 
le même chapitre du Monte Sion (36). 


(34) E. ALLISON PEERS, 0p. cüt., p. 76: « ... the question of Laredo’s 
sources cannot be counted an important one. As religious writers of his 
epoch go, Laredo must be considered distinctly original, and he is 
certainly so in those conceptions, and the manner of his treatment of 
them, which give him a peculiar place, perhaps even a unique one 
among the Spanish mystics ». 

(35) Monte Sion, Ill, prélude au chapitre premier, p. 276 : « Y es de 
rotar que por exceder aqueste tercero libro las fuerças y disposicion del 
autor, va tomado y copilado de los sentimientos y sentencias de los 
Doctores contemplativos... digo que no entiendo en estas materias 
escrivir solo un renglon... » 1bid., ch. #1, p. 413, au sujet de l’extase : 
« Y porque sabe mi Dios que no querria mentir ni vender lo que no es 
mio, yo confiesso en su presencia que sé que digo verdad, pero torno a 
confessar que lo sé sin experiencia, ni sin saber que cosa es experiencia, 
en esta practica, en cosa de alienacion o arrobamiento ». Deux pages 
plus loin, p. 315, notre auteur avoue qu’il a éprouvé des demi-ravisse- 
ments : « Bien sé yo y aun en los años primeros lo supe por experiencia 
que ay unos medio arrobamientos que quando son entendidos es... cosa 
para escarnecer y reyr de ellos... De esto daré yo mas señas, que lo sé 
por mù experiencia ÿ por otra informacién... » Au début de son ouvrage 
(Presupuesto II, p. 7), l’auteur prévient que les Supérieurs lui ont fait 
un devoir d'écrire, « alors qu’il était entré depuis peu de temps dans la 
voie contemplative ». « Y levantese un idiota muy digno de desechar, 
que ha poco que comengé a entror en contemplacion y escribe muy 
grandes cosas, aun sin saber entender como entiende lo que escribe ». 
11 proclame n'’être qu’un instrument entre les mains de Dieu. 

(36) Monte Sion, IL, ch. 2, p. 282 : « Y es de notar que la misma 
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La Réformatrice du Carmel écrit encore aux Septièmes Demeures, 
vers la fin du chapitre premier : « Il y a sous un certain rapport une 
différence évidente entre l’âme et l'esprit, bien qu'ils ne soient qu’une 
chose... Il me semble en outre que l’âme est une chose différente des 
puissances et que tout cela n’est pas une seule chose ». On a vu plus 
haut comment notre franciscain met en relief la distinction entre les 
facultés et la substance de l’âme (37). 

En second lieu, il est très probable que Balthazar Alvarez, si 
familiarisé avec la doctrine d'Osuna, a fait également ses délices du 
traité de Laredo. Comme lui, il nomme la contemplation : oratson 
de quiétude, sommeil spirituel et vol de l’esprit, en se basant sur le 
verset 7° du psaume 54 : € Quis dabit mihi pennas sicut columbae et 
volabo et requiescam ? » (38). 

Il vaudrait aussi la peine d'examiner de près le « Livre de l’Orai- 
son mentale » d’un autre jésuite, le P. Melchior de Villanueva, publié 
en 1608. « Je présuppose, dit-il, que la principale matière d’oraison 
de ceux qui commencent est la connaissance de soi-même...; celle 
de ceux qui progressent, la connaissance du Christ Notre-Seigneur.….. ; 
celle des parfaits, la connaissance de la divinité » (39). On a reconnu 
l’objet des trois livres du Monte Sion. 

Le franciscain Jean des Anges (+ 1609) s'inspire volontiers de notre 
écrivain. Jean Falconi (+ 1638), de l’Ordre de la Merci, allègue à 
maintes reprises l’autorité de Laredo, au sujet des problèmes suivants : 
appel à la contemplation, suspension des pensées, oraison passive, 
rejet des consolations et de tout ce qui n’est pas Dieu (40). 

En 1622, Fray Basilio Ponce de Leon, neveu du célèbre Luis de 
Leon, écrivit une apologie de saint Jean de la Croix, dont le P. An- 
tolinez se préparait à éditer les œuvres. Fray Basilio ( note que la 


anima en quien es criado o infundido el amor, quando con la flama y 
biveza de aquel fuego que ia inflama buela assi como angel, para quietarse 
en su Dios, bolando se Ilama espiritu. Y el mismo espiritu que ha bolado, 
quando se reposa en quieta contemplacion liamase mente ». 

(37) Dans Pépître 5, p. 440, Laredo oppose simplement anima et 
puro espiritu. On sait que sainte Thérèse a eu entre les mains la 
deuxième rédaction du Monte Sion. 

(38) Vida del P. Balthasar Alvarez, par Luis DE LA PuENTE, Madrid 
1921, ch. 14, p. 122, 124 et 125. Monte Sion, II, ch. 19, p. 322 : « À este 
sueño descansado, a este dormir las potencias, a este buelo de espiritu.. » 
Cf. RAM, juillet 1936, p. 243-951. 

(39) RAM, janvier 1995, p. 55 ; article du P. Dudon. 

(40) Jean des Anges (Madrid 1912, N.B.A.E., t. 20) cite deux petits 
passages du Monte Sion : Dialogos de la Conquista, VIH $ 7, p. 198 a; 
Vergel espiritual, ch. 3, p. 496 a. De plus il me paraît s'inspirer de 
Laredo en son Manual de Vida Perfecta, dial. V, début : « Ejercicio de 
aniquilacion ». Pour les emprunts de Falconi, voir ALLISON P£ERrs 
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Noche oscura est accusée d’être la source de l’hérésie des Alumbrados 
de Séville (condamnés par l'Inquisition espagnole en 1623), de même 
que, au temps des Alumbrados de Llerena et de Jaén (entre 1574 
et 1578) on rejeta la faute sur la Subida del monte Sion de Laredo. 
Mais enfin ce dernier livre sortit vainqueur [de l'épreuve] et fut 
reconnu bon. Il l’est d’ailleurs à tel point que la sainte Mère Thérèse 
de Jésus déclare l’avoir pris pour guide en l’oraison d'union (Vida, 
ch. 23); et toute le doctrine de l'ouvrage du P. Jean de Ja Croix, ou 
du moins le plus important, se trouve en celui-là » (41). 

Magnifique éloge, que d’aucuns trouveront passablement exagéré. 
Il prouve en tout cas l'estime dont fut jadis entouré l’auteur du 
Monte Sion, même en dehors des monastères franciscains. 
P. Finêze pe Ros, O. M. Cap. 


P.-S. — Un aumônier de l’armée franquiste, le P. Benito de 
Ros, a bien voulu consulter pour moi le Monte Sion de 1535 à la 
Bibliothèque municipale de Tolède. Voici les premiers résultats de ses 
recherches pour la Trotsième Partie du livre. 

a) Auteurs cités. Gerson fournit quatre textes, Richard trois du 
Benjamin minor, un du B. major ; Augustin sept, Ambroise et Gré- 
goire-le-Grand trois chacun, Bonaventure deux. Sont mentionnés une 
seule fois : Bernard, Cassiodore, Denis, Hilaire, Hippocrate, Hugues 
de Saint-Victor, l'abbé Isaac, Thomas d'Aquin et Angèle de Foligno. 

On remarquera sur cette liste l'absence de Herp et de Hugues de 
Balma. Dans l'édition de 1538, Denis sera allégué neuf fois et les dix 
textes de Richard seront tous tirés du Benjamin major, sauf un seul 
qui renvoie au B. minor. Par contre Gerson est totalement négligé en 
1538. Laredo soutient expressément la distinction réelle de l’âme et 
de ses facultés (éd. 1535, ch. 19; f° 169 v°) sans se référer à aucun 
docteur. Dans la note qui suit ce passage, l’un des théologiens cen- 
seurs précise : « Assi es la opinion de Sancto Thomas ». 

b) Malgré les changements d’influences, le plan général du Monte 
Sion est fixé ne oarietur dès la première rédaction : notre néant, 
imitation du Christ, contemplation de sa divinité. Dès 1535, Laredo 
affectionne les termes nada, aniquilaciôn et laisse percer sa méfiance 
à l'égard des consolations. 

ce) En 1532, apparaissait, dit-on, la première traduction espagnole 
de Harphius : Æspejo de la perfeecion, Saragosse, 1532. Mais Laredo 
a lu sans aucun doute l’une des nombreuses éditions latines, qui 
donnaient le texte intégral de Herp ainsi que les Co/lationes. 


(op. cit., t. II, p. 366, 367, 375, 380, 385), qui signale simplement les 
citations et en indique le sens général. 

(41) Cf. Marcel BATAILLON, Érasme et l'Espagne, Paris 1937, p. 794, 
texte et note 2. Je reproduis presque littéralement les termes du savant 
professeur. Antolinez, des Ermites de saint Augustin, est mort arche- 
vèque de Composteile le 19 juin 1626. Son édition de Jean de la Croix 
n’a sans doute jamais vu le jour. Fray Basilio était probablement augus- 
tin lui aussi. Je remercie sincèrement M. Bataillon de m'avoir commu- 


niqué ces détails complémentaires. 


} 


HISTOIRE CRITIQUE 


D’UNE 


IMPOSTURE TOUCHANT LA DÉVOTION AU SACRÉ CŒUR 


I 
« THE HEART OF CHRIST » DE THOMAS GOODWIN 


x 


En 17972, dans un écrit en forme de lettre adressée à un ami et 
sous un pseudonyme (1), un théologien romain, professeur d'Ecri- 
ture Sainte à l’Arciginnasio Romano della Sapienza, fort mal disposé 
à l'égard du culte du sacré Cœur, avança, aux applaudissements des 
Jansénistes, des assertions singulières. À l'en croire : 1° la dévotion 
qui inclut dans son objet le cœur corporel de Jésus aurait pris ori- 
gine, au milieu du XVIT° siècle, dans un 7raité d’un écrivain pro- 
testant, l’anglais Thomas Goodwin ; 2° c’est là que, durant son séjour 
en Angleterre, le Père de La Colombière aurait puisé la dévotion au 
sacré Cœur ; — 3° ensuite, il aurait transporté d'Angleterre et im- 
planté en France cette dévotion, en suggérant à Marguerite-Marie 
Alacoque de prétendues visions et révélations. 

Evidemment l’objet principal du présent travail sera l'examen du 
cas Giorgi, de sa thèse, de ses procédés. Mais si nous abordions aus- 
sitôt cette tâche, nous nous trouverions, à un moment donné, obligés 
de nous interrompre pour ouvrir une vaste et encombrante paren- 
thèse au sujet de Thomas Goodwin. Afin de parer à cet inconvénient, 
mieux vaut commencer, — en conformité d’ailleurs avec l’ordre des 
temps, — par s'occuper en premier lieu de ce Goodwin et de son 
œuvre. 

Il ne sera pas hors de propos, semble-t-il, d'apporter tout d’a- 
bord quelques indications historiques sur l’auteur et sur son opus- 
cule, généralement peu connus, l’un et l’autre, du lecteur français, 


(1) Lettera di Antropisco Teriomaco a Cristotimo... C’est la XIe 
des Lettere ltaliane aggiunte all’Antirretico... Rome, 1772, p. 280-291, 
p. 310n., p. 394 n. — L'auteur de la Lettera, comme, sous un autre 
pseudonyme, de l’Antirrheticus, est le P. Agostino Antonio Giorgi 
(1711-1797), des Ermites de Saint-Augustin. 
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— encore que, sur le Registre de l’Université d'Oxford, il ait été 
écrit de Goodwin, à son époque, « scriptis in re theologica quam- 
plurimis orbi notus ». 


À. — Thomas Goodwin (2) 


Né à Rollesby, dans le comté de Norfolk, le 5 octobre 1600, Tho- 
mas Goodwin entra de bonne heure à l’Université de Cambridge, 
et y fut gradué, en 1620, Master of Arts, puis élu agrégé (fellow) 
du collège Catherine Hall. Ses études profanes terminées ainsi avec 
succès, il se met à cultiver les sciences sacrées et prend le degré de 
Bachelor of Divinity (B.D.). Lecturer à Trinity Church (1628), 
malgré l'opposition de l’évêque d’Ely, il passa vicar de la même 
paroisse (1632). Entre temps, il avait adhéré, après quelques flotte- 
ments, au puritanisme; en 1633, sous l'influence de John Cotton, 
il devient définitivement un Indépendant, et, l’année suivante, ayant 
résigné son otcarage, il se rend à Londres, où, probablement, il 
exerce, pendant cinq ans, le ministère de prédicateur separatist. 
En 1639, l’administration intolérante et rigoureuse, — le régime 
thorough — du grand chef de l'Eglise d'Angleterre, l'archevêque de 
Cantorbéry, Laud, rendant intenable sa position, il émigre en 
Hollande, où on le trouve pasteur d’une Eglise indépendante an- 
glaise, à Arnheim, — mais pas pour longtemps. Les élections parle- 
mentaires de 1640 présagent un changement noiable dans la situa- 
tion politico-religieuse. La nouvelle assemblée, qui sera le Long Par- 
lement, se réunit le 3 novembre. Aussitôt Goodwin retourne à Lon- 
dres, tandis que Laud est mis en accusation, et il établit une znde- 
pendent congregation sur la paroisse St Dunstan’s-in-the East. 
Sans doute paraissait-il dès lors une personnalité de quelque im- 
portance, puisqu'on l'invite à donner devant la Chambre des Com- 
munes, à St. Margaret’s Church, Westminster, le sermon d'usage, à 
l’occasion d’un Jeûne solennel, le 27 avril 1642 (3). 

C’est cette même année, à la veille ou au début de la Guerre 
civile, que paraît son « Heart of Christ... », dont nous allons 
avoir à nous occuper. 


(2) En tête du dernier volume de la première édition (posthume 1681- 
1704) de ses Œuvres se trouve sa Vie, d’une vingtaine de pages. — 
Edm. Cacamy, Account of the Ministers, Lecturers, Masters... who 
were ejected or silenced... 1713, vol. IN, p. 60. — The Edinburgh 
Review, january 1874, vol. 139, p. 256 sv. — A. GorpoN, art. Goodwin 
Thomas, D. D., dans ie Dict. of National Biography, vol. XXII (1890), 
p. 148-150. 

(3) Zerubbabels encorragement to finish the Temple, à sermon 
preached before the Honourable House of Commons, at their late solemne 
fast, april 27, 1642, by Tho : Goodwin, B. D. — Published by order of 
that House, London, 1642. 
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La hiérarchie épiscopale ayant été solennellement abolie (janvier 
1643) par le Parlement, celui-ci avaitinstitué, à Westminster, pour 
régler les affaires religieuses, the Reverend Assembly of Drvines, 
composée de plus de cent ministres, auxquels seraient adjoints dix 
Lords et vingt Commoners. Thomas Goodwin est désigné nommément 
par la commission parlementaire pour faire partie de cette assemblée 
(s'ouvrant en août 1643), laquelle exclusivement puritaine, était pres- 
que tout entière formée de presbytériens ; la dissidence indépendante 
ne comptait que cinq membres, tous anciens émigrés, dont Goodwin, 
que cette situation à part contribue encore à mettre en vue (4). 

En opposition avec le catholicisme, comme protestant; avec 
l’anglicanisme, comme puritain ; avec le presbytérianisme, comme 
indépendant où congrégationaliste, telle apparaît la position de 
Goodwin. 

Sans cesser d’être dans le pays une minorité numérique, les [ndé- 
pendants vont, par la logique des idées et des événements, accéder 
au pouvoir, où les porte, notamment, la prépotence de l’armée dite 
parlementaire, acquise à leur influence, ainsi que l’ascendant et la 
puissance croissante d'Olivier Cromwell, lui-même un Indépendant 
déclaré. Au triomphe — temporaire — de sa faction Th. Goodwin 
participe personnellement. 

Il est nommé, le 2 novembre 1649, chapelain du Conseil d’Etat et 
logé à Whitehall. Vers la même époque, ou à une autre, il est aussi 
quelque temps chapelain particulier de Cromwell. Un ordre du Par- 
lement, dicté par Cromwell, en date du 8 janvier 1650, le fait Prési- 
sident de Magdalen College, à Oxford, et examinateur des ministres ; 
il reçoit le privilège de nommer, dans certains cas, des f'ellows et 
des demies. Durant sa présidence il prêche assidûment à St-Mary’s 
et, chaque semaine, réunit chez lui une sorte d’Eglise indépendante. 
Il publie : The grand debate concerning Presbytery and Indepen- 
dency (1652). L'Université d'Oxford le fait Doctor of Divinity (D.D.) 
le 16 décembre 1653. 

Dans les premiers jours de septembre 1658, Goodwin est à Whi- 
tehali, assistant Cromwell à ses derniers moments ; il donne con- 
fiance au mourant en lui affirmant que rien n’est plus certain que la 
doctrine calviniste de l’inamissibilité de la grâce (5). 


(4) An apologeticall Narration, humbly submitted to the Honourable 
Houses of Parliament, of some formerly in exile, now Members of the 
Assembly of Divines, by Tho : Goodwin, Philip Nye, Sidrach Simpson. 
Jer : Burroughes, William Bridge. London 1643. 

(5) D. Hume, The history of Great Britain (Londres, 1757), vol. II, 
p- 87-88. L’anecdote est aussi racontée par D. Neaz, Hist. of the Puri- 


tans..., édit. de 1837, vol. Il, p. 696; par Burner /Hist. of his own 
Time). 


IMPOSTURE TOUCHANT LA DÉVOTION AU SACRÉ CŒUR 289 


Peu de temps avant sa mort, le Lord Protecteur, à la sollicitation 
de Goodwin et de ses amis, avait autorisé — quoique d’assez mau- 
vaise grâce, dit-on, — la tenue d’une sorte de Congrès des Indépen- 
danis qui avaient besoin de se définir, de se caractériser et, sinon de 
s’unifier, de s’unir davantage. La série de leurs réunions, dénommée 
« Savoy Assembly » à cause de l'endroit des séances, fut inaugurée le 
12 octobre 1658 et dura une douzaine de jours. Y participèrent les 
représentants d'une centaine de congregational Churches, surtout 
des laïques. Un comité de six théologiens, — dont les principaux 
étaient Thomas Goodwin et John Owen, — fut chargé de rédiger la 
«Savoy Confession » ou déclaration des croyances et de l’organisa- 
tion religieuse des Indépendants. En matière de foi et de doctrine, 
ils s’en tinrent, sauf quelques changements d’expressions, à la puri- 
taine « Westminster Confession », mais, naturellement, en matière 
de constitution et de fonctionnement ecclésiastiques, tout fut exposé 
et disposé selon la propre conception congrégationaliste. Le rôle con- 
sidérable rempli par Goodwin â la Savoy Assembly en fait, à un 
titre de plus, un des hommes marquants, une des têtes de l’Znde- 
pendencey (6). 

Arrive la Restauration ; la réaction se donne libre cours : dix 
jours après avoir proclamé roi Charles If, encore en Hollande, le 
Convention Parlement destitue Goodwin de sa présidence de Magda- 
len College (18 mai 1660). C’est alors le retour à Londres et là, dé- 
sormais, durant une vingtaine d'années, une existence privée, hors 
de toute fonction officielle. Il avait amené avec lui quelques mem- 
bres de son Eglise d'Oxford, et il fonde une congrégation indépen- 
dante qui, au bout de quelque lemps, se réunit dans Fetter Lane. Il 
se consacre exclusivement à des études théologiques et au soin pas- 
toral de sa petite congrégation. Bénéficiait-il, comme son ami Thank- 
ful Owen, de relations respectées ; jugeait-on lui devoir des égards 
particuliers ? toujours est-il que, malgré le Conventicle Act et les 
autres lois contre les dissidents, malgré la révocation de la Déclara- 
tion d’Indulgence, aussi bien sous le gouvernement hostile de Danby 
que sous celui, assez favorable, de Shaftesbury, il ne paraît pas qu'il 
ait jamais été inquiété. 

Finalement, au cours de sa quatre-vingtième année, le 23 fé- 
vrier 1680 (7), il meurt de la fièvre, après une courte maladie, et est. 
enterré au cimetière des non conformistes, à Bunhill Fields. 


(6) Son premier biographe le qualifie de patriarch and Atlas of 
Independency. — « This divine... was also à man of considerable mark 
in the ecclesiastical politics of his day. He took a prominent part (along 
with Owen) in the « Savoy Confession », the foundation of the congre- 
gational or Independent polity ». (Edinb. Rev. L. c., p. 256). 

(7) En 1680, selon notre manière de compter. Les anciens auteurs, 
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11 disparaissait entouré d’une certaine célébrité, dont le souvenir 
ne devait pas s’effacer entièrement. « He was a very considerable 
scholar and an eminent divine ; and had a very happy faculty in 
descanting upon Scripture... » (8) — « This divine, once a great 
man and then a great « nominis umbra » in the religious world, 
and not yet quite forgotten in it... He was a man of more various 
learning than was usually found among divines of his persuasion. 
He was (according to his biographer) not only much read in the 
Fathers, but also in the schoolmen... (9) » — Goodwin s’est acquis 
« the fame of being the most philosophical theologian of all the Pu- 
ritans. And any one who knows the works of the great Puritans will 
recognise how high that praise of Goodwin is (10) ». — « Goodwin's 
sermons have much onction, his expositions are minute and diffuse; 
great historical value attaches to the defences of independency, in 
which he was concerned (11) ». 

Outre ce qu’il avait imprimé de son vivant, Thomas Goodwin 
avait laissé pas mal d’écrits demeurés inédits, mais en état d’être 
livrés à la presse. Une édition de ses Œuvres fut donnée au public 
dans les années qui suivirent sa mort ; une autre, qui n’est pas une 
pure réimpression, au XIX: siècle, à Edimbourg (12). 


B. — Un traité de Thomas Goodwin sur le « Cœur » actuel 
de l Homme-Dieu. 


Thomas Goodwin avait commencé, en 1636, à publier de ses ser- 
mons. En 1642, son éditeur habituel, Robert Dawiman, mettait en 
vente un in-4° de 374 pages au total, qui contenait deux traités : l’un 
Christ set forth...; l'autre, faisant corps avec le précédent, mais 
ayant page de titre et pagination (VI-140 pages) propres, intitulé : 


et ceux qui les ont transcrits à la lettre, portent 1679 : c’est que, en 
Angleterre, jusqu’en 1752, le changement d’année se plaçait le 25 mars, 
en sorte que ce qui se passait entre le 1er janvier et le 25 mars apparte- 
nait encore à l’année précédente. 

(8) CaLamy, L. c. 

(9) Edinb. Rev., L. c., pp. 256, 257. 

(10) A. WuyrTe, Thirieen Appreciations, Edimbourg, s, d., p. 164. 

(11) A. Gorpon, L. c., p. 149. 

(12) The Works of Thomas Goodwin, D. D., sometime President of 
Magdalen College in Oxford, Londres, 1681-1704, 5 vol. in fo [edited by 
Thankful Owen, Thomas Baron and Thomas Goodwin the younger]. — 
The Works of Thomas Goodwin, D. D. etc., with general Prefuce by 
J. Miller and Memoir by R. Halley, Edimbourg, Londres, Dublin, 4861- 
1866, 12 vol. 8. — Allibone (Dicé. of English Liter., Philadelphia, 1872) 
indique aussi une édition de 1840-1851, par la London Relig. Tract Soc. 
— Une édition condensée a été donnée par Babb, en 1847-1850, 4 vol. 8o. 


IMPOSTURE TOUCHANT LA DÉVOTION AU SACRÉ CŒUR 291 


The Heart of Christ in Heaven, towards Sinners on Earth, or a 
TREATISE demonstrating the gracious Disposition and tender Affec- 
tion of Christ in his Humane Nature now in Glory unto his Mem- 
bers under all sorts of Infirmities, either of Sin or Misery, by Tuo : 
Goopwin, B. D. (13). 

Ce Traité dut compter de nombreux lecteurs puisque, du vivant 
de son auteur, il y eut lieu de le réimprimer au moins quatre fois, 
soit isolément, soit faisant volume avec d’autres pièces (14). 

Après une quinzaine d'années s’ouvrit, en outre, à lui, une 
autre voie pour se propager. Voulant donner satisfaction à un désir, 
à lui transmis par John Durie, son ami, William Jemmat (15), théo- 
logien passé de l’anglicanisme aux puritains, otcar de la paroisse 
St. Giles’s, à Reading, se fit un devoir de mettre quelque chose des 
publications de Goodwin à la portée des protestants du continent qui 
ne lisaient pas l'anglais. À cet effet il traduisit quatre opuscules en 
latin, tout en s’excusant de ne plus manier cette langue avec autant 
de sûreté que dans sa jeunesse : € ... Siquidem conscripta sunt ista 
asene sexagenario, qui ex diutina desuetudine dedicit jam proprieta- 
tem ac vigorem linguae Latinae ». La traduction, dédiée aux pasteurs 
des Eglises de Hanovre, fut imprimée à Heidelberg en 1658 (16). Le 


(13) Ayant pu me procurer un exemplaire de cette édition princeps 
(1642), c’est à elle que je me référerai. 

(14) À cause peut-être de cette déjà large diffusion, il ne figure pas 
dans la première édition des Works; mais il se trouve dans celle 
d’Edimbourg (vol. IV, 1862, p. 95-150), qui redonne l'édition de 1651. 
— Ï] à reparu plusieurs fois, à part, au XIX: siècle, notamment dans la 
Ward’s Library of standard Divines suivant l’édition princeps de 1642. 
— « None of his [Goodwin’s] publications seems to have attained so 
much popularity as the treatise entitled : The Heart of Christ... » 
(Edinb. Rev., L. c., p. 257). 

(5) W. Jemmat était né à Reading vers 1596. Son vicarage lui avait 
été octroyé par la Chambre des Lords le 20 décembre 1648. A la Res- 
tauration, il semble qu’il « conforma » et conserva son bénéfice jusqu'à 
sa mort, à Reading, le 28 janvier 1677-8. On a de lui plusieurs ouvrages. 
— Voir W. A. SHAw, art. Jemmat, Dict. of Nat. Biogr., vol. XXIX, 

. 293. 
; (16) Opuscula quaedam viri Doctissimi (juxla) et Pientissimi Donuni 
Tho. Goodwin, s. T. D. et Collegii Magdalensis apud Oxionenses praesi- 
dis dignissimi... Interprete Guil. de magno conventu. Heidelbergae. 
Typis Samuelis Broun, Acad. Typogr. et Bibliopolae Angli. MDCLVI, 
in-80, — Ce livre fut-il largement répandu en Allemagne ? on en peut 
douter, car Theodor Kolde, qui en connaissait indirectement l’existence, 
déclare qu’il lui à été inaccessible (Realencyc. für protest. Theol., 
3e édit., t. VII, 1899, p. 777). — La Bibliothèque Nationale en possède 
un exemplaire, D?, 4920, — Seul, que je sache, Th. Wenzelburger à 
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Cor Christi... y vient en second lieu et occupe [IV-78 pages (17). Le 
traducteur a bien mis son nom sur son œuvre, mais il l’a latinisé : 
pensant, à tort ou à raison, que « Jemmat » était formé du saxon 
« ge-mote », il a inscrit au titre : Interprete Guil. de magno con- 
ventu (18). 

C’est seulement dans cette traduction latine, — et plus d'un siè- 
cle (114 ans) après qu’elle aura été publiée — que Giorgi DÉCOUVRIRA 
un beau jour le Traité de Goodwin, s’imaginera le révéler au monde 
ettâchera de l’exploiter. Au surplus, sur la personne de Thomas 
‘Goodwin il saura tout juste ce qu’en dit le titre de cette traduction; 
sur celle de Guil. de magno conventu, rien du tout. 


x 
* * 


The Heart of Christ... a-t-il été d’abord un sermon, ou, mieux, 
l’ensemble de quelques sermons ? C’est possible, voire très vraisem- 
blable. L'auteur ne nous en avertit pas, et l'appellation de Discourse 
qu'il applique parfois à son œuvre n’est pas significative à cet 
égard (19). Mais Jemmat, son traducteur et son contemporain, écrit 
positivement : « ... Reverendus Author in homiliis suis ad popu- 
lum haec proposuit... (20) ». D'ailleurs on aurait tort d’en juger par 
nos habitudes et nos goûts, d'ici, d’à présent, en fait de parénétique. 
Probablement la remarque de Voltaire aurait déjà valu moins d’un 
siècle avant d’être formulée : «en Angleterre, un sermon est une 
dissertation solide, et quelquefois sèche, qu’un homme lit au peuple 
sans geste et sans aucun éclat de voix (21) ». C’est bien à une disser- 


parlé d’une traduction en allemand, à Heidelberg (Unsere Zeit, n° du 
15 nov. 1873). N’aurait-il pas, faute d’avoir vu lui-même le livre, con- 
fondu traduction (latine) éditée en Allemagne avec traduction en alle- 
mand ? 

(6) Sous ce titre particulier : Tractatus syngeneus cui titulus Cor 
Christi in coelis erga peccatores in terris, sive Tractatus indicans 
Christi, ulut jam glorificati, gratiosam indolem et affectum tenerum 
erga membra sua sub quovis genere infirmitatum sive peccait, sive 
aerumnae. 

(18) Ceux qui, plus tard, comme Giorgi et autres, rendront le mot 
conveniu par l'italien convento ou le français couvent, commmettront donc 
un naïf contresens, sans même soupçonner la « métonomasie » dont a 
usé Jemmat, lequel, d'ailleurs, leur restera totalement inconnu. 

(19) Témoin le titre donné par Descartes au Discours de la Méthode, 
publié à Leyde, en 1637. 

(20) Dans l’avertissement, sans titre, qui suit la Praefatio des Opus- 
cula quaedam..…. 

(21) Essai sur la poésie épique ; ch. I. Des différents goûts des peu- 
ples... Cet Essai fut d’abord écrit et publié en anglais par Voltaire 
durant son séjour à Londres. — A la Bibliothèque Nationale se trouve 


IMPOSTURE TOUCHANT LA DÉVOTION AU SACRÉ CŒUR 293 


tation que nous avons affaire, pas sèche, mais solide. Elle s'intitule 
franchement Treatise ; nous sommes en face d’une thèse, de but pra- 
tique, nettement posée, puis méthodiquement démontrée, sous une 
forme plus didactique qu’oratoire. 

Visiblement Goodwin a grand souci de se faire comprendre au 
juste et suivre pas à pas de ses lecteurs, à qui la longue succession 
de raisonnements demande une application soutenue de leur atten- 
tion. Il veille à ce que leur esprit, comme le sien, reste bien dans la 
question étudiée : la miséricorde actuelle du Christ au ciel. La mar- 
che de ses idées est jalonnée avec soin, et de temps à autre il note 
d’où l’on vient, où l’on en est du parcours, vers où l’on se dirige. En 
cours de route il souligne l’enchaînement entre elles de ses considé- 
rations et leur progression. Il montre aussi le pourquoi de la force 
qu'il attribue à ses arguments. Est-ce en vue d’aider son lecteur ? 
est-ce pour satisfaire ses propres habitudes intellectuelles ? à cause 
sans doute de l’un et de l’autre, il ne craint pas de laisser très appa- 
rentes les divisions et subdivisions, de numéroter les parties de ses 
démonstrations et de ses conclusions : First..., and yet secondly…., 
and then thirdly...,inthe fourth place. 

En dehors de celles de l’Ecriture, qui sont fréquentes, fort peu de 
citations et très brèves : une fois chacun, S. Jean Chrysostome (p. 8); 
Arminius (22), en style indirect (p. 22); S. Augustin (p. 102); Vir- 
gile (p. 120); « Justinian » (p. 128) — et toujours, pour eux, sans 
référence. 


* 
* * 


Dans une analyse sommaire, réduite aux grandes lignes, — la 
seule qui doive trouver place ici, — le contenu de l’opuscule va se 
présenter, évidemment, sous un aspect quelque peu squelettique, 
sans que l’idée y soit donnée de ce que le détail peut offrir de dru et 
de fourni. 

La Première Partie (p. 1-14) contient la démonstration que, de 
fait, le Christ conserve au ciel, intacte et vivace, la miséricordieuse 
bonté exercée sur terre. Des preuves se trouvent : — dans les paroles 
de Jésus, au discours après la Cène, au cours de sa prière au Père, 
par lesquelles il fait voir à ses apôtres, à tous les chrétiens, combien, 


(D? 1324) un curieux Recueil factice, sans ordre chronologique, d’un bon 
nombre de sermons divers — dont deux de Goodwin — prêchés devant 
tout le Parlement ou l’une des Chambres, au temps de la Guerre civile. 
On peut se faire là une idée du genre admis et pratiqué alors. 

(22) La citation est faite d’une façon assez réservée : « Arminius said 
true in that... ». Goodwin, en effet, n’était pas arminien, mais, au 
contraire, de la même opinion que Gomar. « In truth he was a supra- 
lapsarian Calvinist. » (Edinburgh Rev. l. c., p. 256). 
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en dépit de la séparation et de l'absence, il les aimera là-haut, ce 
qu'il désirera, demandera pour eux, ce qu'il leur donnera, comment 
il les guidera et les assistera ; — pour le temps qui suit la résurrec- 
tion, alors que le Christ jouit déjà, corps et âme, de son état glo- 
rieux : dans la conduite et le langage, pleins d’indulgence, de délica- 
tesse, d'affection, qu'il tient à l'égard de ses apôtres; — après l’As- 
cension, dans la surabondance de ses largesses, l’envoi du Saint- 
Esprit, les conversions au christianisme naissant, en particulier celle 
de Paul, opérée directement par le Christ, les révélations faites à 
l'Apôtre ; dans la façon aussi dont Jean, à la fin du Livre des Révé- 
lations (Apocalypse) nous présente le Christ. 

Dans la Seconde Partie (p. 49-108) se déroule la démonstration 
qu'il en doit être ainsi et pourquoi.—s$ I : Les personnes divines, toutes 
trois, chacune à sa manière, ont influé sur le Christ pour le faire, 
durant sa vie terrestre, aimant, compatissant, miséricordieux envers 
les hommes, et, plus que jamais, cette influence s’exerce for ever 
into the Heart of the Humane nature of Christ in Heaven. —S I : 
Au ciel, être bienveillant, compatissant, miséricordieux s'impose au 
Christ en raison de la pérennité des obligations auxquelles il s’est 
soumis et des engagements qu'il a contractés : — comme uni aux 
hommes par les liens dont les plus éiroits d'ordre humain sont d’im- 
parfaites images ; — comme ayant tant fait et souffert pour nous, car 
il est de règle que, chez une âme généreuse, avoir beaucoup fait et 
souffert pour une cause ou une personne rend celle-ci encore plus 
chère; — comme notre Pontife (Æ/1gh-Priest) conformément aux 
aptitudes, aux qualités requises et aux charges de cette fonction (Ep. 
aux Hébreux); — dans son propre intérêt, puisqu'il lui revient 
gloire et joie accessoires de l'amélioration et du progrès que sa bonté 
libérale opère dans les membres du corps mystique dont il est le 
Chef ; — comme homme : se montrer cordialement humain est com- 
porté par la nature même qu'il a prise, et pour toujours, justement 
afin de procurer notre pardon et notre salut, en vue aussi d'acquérir 
« some way of Being mercifull..., mercifull in such a way, as 
otherwise God of himselfe alone had never beene ; namely, even as 
a man » (p. 106). 

En résumant la Troisième Partie (p. 109-137), il convient d’être 
un peu moins succinct, car celle-ci avoisine davantage la question, 
vers quoi, à travers ces longs — mais utiles — préliminaires, nous 
nous acheminons. On dirait qu'ici Goodwin invite ses lecteurs à re- 
faire avec lui une marche d'exploration, au cours de laquelle il note, 
au fur et à mesure, les résultats obtenus et donne ses raisons de les 
considérer comme légitimement acquis. — Nous allons indiquer 


quelles sont, en somme, les positions, ou dont il part, ou auxquelles 
il aboutit. 
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Dans cette Partie son intention est de rechercher 


€... the way and manner of Christ being affected with pity 
unto us; both how it is to be understood by us, and also how such 
affections come to be let into his heart, and therein to work these 
bowels of compassion unto us » (p. 110). 


Dans l’Ecriture il se réfère principalement, pas uniquement, à 
l’Epître aux Hébreux, et surtout à ce verset, qu’il a placé en épigra- 
phe : 


Hes. 4. 15. For we have not an High-Priest who cannot be tou- 
ched with the feeling of our infinmities, but was in all things temp- 
ted like as we are, yet without sin (23). 


Ce sentiment de compassion, ce fait d’être fouched with the fee- 
ling of our infirmities, ne doit pas être entendu dans le sens où l’An- 
cien Testament dit que Dieu a des entrailles de miséricorde, que ses 
entrailles s'émeuvent, qu'il s’afflige de l’affliction de son peuple : fa- 
çon de parler anthropomorphique. 

Au contraire, quand il s’agit, comme ici, non de la nature divine, 
mais de la nature humaine du Dieu-Homme, les expressions de ce 
genre sont à prendre au sens propre, à la lettre. En effet, le Christ 
est véritablement homme, il a assumé une âme et un corps humains, 
semblables aux nôtres, sensibles et passibles. Les hommes « avaient 
en partage le sang et la chair, il y a participé également ». Dans les 
jours de sa chair, susceptible d'émotions, il a ressenti de la pitié et, 
en rigueur de termes, de la compassion. Homme parmi les hommes, 
il ne s’est pas contenté d’être un témoin bienveillant et attendri, qui 
voit de près la souffrance des autres ; mais, la souffrance, la souf- 
france de toute sorte, physique et morale, il l’a endurée en lui-mé- 
me, dans son corps et dans son âme, et ainsi en a acquis une con- 
naissance expérimentale (24). 

Le fruit de cette expérience terrestre de |’ « homme de douleurs 
et connaissant la peine » persiste chez le Christ glorifié, puisque, se- 
Jon le plan divin, une des raisons de sa prise de notre nature, de sa 


(23) Vulgate : Non enim habemus Pontificem qui non possit compati 
infirmitatibus nostris ; tentatum autem per omnia pro similitudine absque 
peccato. — Nous n’avons pas un grand prètre incapable de compatir 
à nos faiblesses, mais un (grand prêtre) qui a été éprouvé en tout de la 
même manière que nous, le péché exclu (traduction Lemonnyer). 

(24) Sans trouver rien d’extraordinaire à la coïncidence, il pourrait 
être curieux de confronter tel passage de Goodwin avec telles pages de 
s. Bernard : ici, avec le 3 chapitre du traité De gradibus humilitatis et 
superbiae (P. L., t. 182, col. 944 sq.) ; plus loin, avec le 34° sermon : De 
verbis Origenis in Levit., X, 9 (t. 183, col. 632-633). 
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prise de la souffrance, avait été de le rendre, par sa participation aux 
misères de l'humanité, un Pontife miséricordieux, et puisque, aussi 
bien, ses fonctions de Pontife, ainsi qualifié, continuent à s'exercer 
là-haut. Au reste, c’est manifestement au Christ entré au ciel, et 
actuellement notre Pontife, que s'applique le verset de l’Epître. 

Même dans sa nature humaine, la science du Christ est telle, au 
total, qu’elle va jusqu’à connaître par le menu toutes les particula- 
rités de nos misères individuelles, et lui permet de s’y intéresser. 

De la conscience que, en ses multiples épreuves terrestres, il a 
eue de la dureté de la souffrance, le Christ glorifié conserve la mé- 
moire. Ce souvenir le dispose non seulement à comprendre, mais à 
prendre en pitié et à secourir ceux qui sont éprouvés, eux aussi, par 
les misères humaines. 

Mais, en outre, l’Apôtre fait mention expresse d'états affectifs. 
« He tels us, Christ is able, and his heart is capable of thus being 
toucht. And the word [suurafñoai] (25) is a deep word... » Ces senti- 
ments de « pity and compassion, fellow-feeling, and sympathie, or 
suffering with (as the Text calls it) » (p. 121), comment avons-nous 
à les concevoir ? 

Tout d’abord, il faut tenir un compte absolu de ce que le Christ 
glorifié a cessé totalement d’être passible : avec sa pleine félicité est 
incompatible tout ce qui serait douleur, tristesse, angoisse, trouble, 
à quelque degré infime que ce puisse être. 

Sur terre, dans les cas de commisération, de compatissance de sa 
part, le Christ consentait à être, se montrait même douloureusement 
affecté. Mais au ciel, dans des sentiments analogues, cette part acces- 
soire de douleur, qui n’est pas essentielle à la miséricorde, est néces- 
sairement inexistante. La miséricorde, non affaiblie, mais épurée, 
consiste toute, alors, dans la compréhension de ce qu'ont de pénible 
les misères humaines et la volonté de délivrer du mal, mais compré- 
hension et volonté tout imprégnées d'amour, de profonde: tendresse, 
d’authentique pitié affectueuse et secourable. 

Chez le Christ au ciel, ces sentiments d'affectueuse et miséricor- 
dieuse pitié, dégagée de toute peine (26), il n’y a pas de raison de les 


(25) Dans la ponctuation de Goodwin, l’emploi, assez fréquent, des 
crochets n'indique pas une insertion personnelle, mais la mise en relief 
d’une expression. Le cas est plus sensible ailleurs qu'ici. 

(26) Dans le courant de la démonstration apparaît une des très rares 
citations latines (p. 128) : « Humanae affectiones quae naturales sunt, 
neque cum probro vel peccato conjunctae, sed omni ex parte rationi 
subduntur, denique ab iis conditionibus liberantur quae vel animo, vel 
Corpori aliquo modo officiunt, Beatis nequaquam repugnare censendae 
sunt. — Those affections... sayes Justinian... » Quel est l’auteur ainsi 
désigné, sans plus ? Il s’agit de Benedictus Justinianus (Benedetto Gius- 
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restreindre à l’âme seule. Sa nature bumaine glorifiée demeure, en 
effet, dans son intégrité, la même, en substance, que durant sa vie 
d’ici-bas. 


(€... if for substance the same flesh and blood, and animall 
spirits remaine and have their use... then why notthe same affec- 
tions also ? and those not stirring only and meerely in the soule, but 
working in the body also, unto which that soule is joyned, and so, 
remaining really humane affections ? The use of bloud and spirits is, 
as to nourish (which end is now ceased) so to affect the heart and 
bowels by their motion to and fro, when the soule is affected. And 
why this use of them should not remaine (and if not this, we can 
conceive no other) I know not. Neither why this affection should be 
onely restrained to his spirit or soule, and his corporeall powers not 
be supposed to communicate and partake in them. (p. 124) (27). 


Rien ne manque pour que les phénomènes humains prennent et 
suivent leur cours normal. Les affections du Christ doivent être hu- 
maines ; or, la constitution humaine comporte qu’au jeu des ten- 
dances d'ordre spirituel se joigne le jeu des tendances d'ordre sensi- 
tif, avec son élément organique. Il est donc naturel qu'aux affections 
de son âme participent son corps, ses entrailles, son cœur. Cet ap- 
port sensible lui fait une propension plus complète, plus eomplète- 
ment humaine, à donner aide et secours aux pauvres hommes. 

Goodwin passe ensuite à argumenter en faveur de cette idée que 
toute diminution des misères et du mal, tout accroissement de bien 
dans le corps mystique, dont il est le chef, apportent au Christ une 
gloire et une joie « additionnall », la satisfaction d’un désir, vérita- 
ble encore que d’une parfaite sérénité. 

Enfin, un dernier paragraphe est consacré à exposer et à expli- 


tiniani) S. J. Le passage est tiré de ses Explanationes in omnes 
B. Pauli Apostoli Epistolas, t. Il (Lyon, 1613), p. 671 B. — Thomas 
Goodwin ne croit pas devoir ignorer les exégètes catholiques. Dans un 
sermon prèché, le 25 février 1645, devant la Chambre des Communes, 
sur The great interest of States and Kingdoms, il citera, en le nom- 
mant, une interprétation de Cornelius a Lapide (p. 19). 

(27) p. 123-124. Cornezius À LaAPIDE (+ 1637) avait écrit (Comment in 
Heb., 2, 14) : « ... Christum uti carnem, ita et sanguinem humanum 
assumpsisse, eumque non mediante carne et venis, sed immediate, ut 
verior habet Theologorum sententia. Item censent Theologi de reliquis 
humoribus et spiritibus tum vitalibus tum animalibus in Christo, scilicet 
haec omnia a Christi persona immediate fuisse assumpta et terminata ». 
— L'union hypostatique étant définitive et indissoluble, le Christ glorifié 
possède tout ce qui appartient à l’essence et aussi à l'intégrité de la 
nature humaine. 

Sur la théorie des esprits animaux, au XVIIe siècle, voir, par exem- 
ple, Descartes, Discours de la Méthode... (1637), 5° partie. 
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quer comment le Christ, bien que n'ayant aucunement connu la cul- 
pabilité personnelle, a eu néanmoins, durant sa vie, une connais- 
sance expérimentale extérieure (outwardly) de la tentation, ainsi que 
du péché chez les autres, qui contribue à l’incliner à la miséricorde 
envers la plus grave de nos misères et infirmités. 

La Troisième et dernière Partie terminée, le Traité s'achève en 
quelques pages de conclusions et applications pratiques (Uses of 
all), dont nous ne dirons rien pour le moment, parce que nous au- 
rons à nous y reporter plus loin. 


C. — Observations sur la terminologie (28) 
« Bowels » « Heart » 


Goodwin se sert pas mal du moi, fort scripturaire, de bowels, 
entrailles (Vulgate : viscera). Il n’est pas superflu de le remarquer, 
car ce qu’il y a à dire au sujet de ce terme aide à éclairer, par ana- 
logie, ce qui doit être entendu du cœur. En outre, le fait qu'une 
place, fût-elle subalterne, est donnée aux entrailles, ainsi qu'au 
cœur, empêche le rôle significatif de celui-ci d’être estimé un rôle 
tout à part. 

En général le mot est pris au sens métaphorique; ce sens quel 
est-il ? celui de bonté miséricordieuse : 


... bowels of mercie (p. 69)... mercy (29) and bowels (p. 104) 
— ... his Bowels, which are still put for the most tender affections 
(Colos. 3. 12 : Bowels of mercie, kindnesse, etc.) (p. 50). — Bowels 
are a Metaphor to signifie tender and motherly affections and mer- 


cies (p. 59). 


Dans certains passages les mots bowels et heart se lisent proche 
l'un de l’autre : 


... he intercedes there with the same heart he did here below ; 
and...he is... as tender in his bowels... (p. 3) - ... let us feel 


(28) Dans bien des cas, les fragments qui vont être transcrits ne 
viendront qu'à titre d'exemples et pourraient être apportés en plus 
grande abondance. 

Pour ce qui est de l'indication des pages, j’ai dû, entre la p. 28 et la 
p. 37, restituer les véritables chiffres, parce que là, dans cette première 
édition, la numérotation est toute bouleversée, sans que, cependant, la 
suite régulière du texte ait eu à en souffrir. 

(29) L’orthographe de Goodwin — ou de son imprimeur — manque 
de fixité. On trouve, parfois à la mème page, voire dans la même phrase : 
pity et pitty et pitie; blood et bloud; he et hee; sin et sinne; a heart 
et an heart; touched et toucht ; far et farre ; incline et encline ; pat- 
tern et patterne et patern, etc. 
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how his heart beats, and his bowels yerne towards us, even now he 
is in glory (p. 43). — ... yet he retaines one tender part and bare 
place in his heart... to be touched if you be... hee is as tender in 
his bowels to you as ever he was (p. 46). 


Il semble bien que ce ne soit pas là répétion par synonymie : 
heart exprime la bienveillance affectueuse ; bowels, la pitié compa- 
tissante. 

Pourtant cette répartition d’attributions n’est pas toujours expres- 
sément observée : pitié et compassion sont parfois annexées au cœur 
lui-même : 


... his Heart (in respect of pity and compassion) remains the 


same it was on earth.., (p. 3). — ... thus able and powerfull to 
take our miseries into his heart, though glorified, and so to be affec- 
ted with them (p. 47). — ... he retaine the same heart and mind 


four mercy towards you, which he had here on earth (p. 139). 


Aiïlleurs on dirait que l’équivalence est admise entre les deux ter- 
mes. Aïnsi : « ... the tender hearts of Paul, or Timothy... And 
therefore the same Apostle doth make Christs bowels the patterne 
of his » (p. 58). Plus nettement encore à propos du commandement 
fait par le Père ‘Jn. 10, 18; Ps. 4o, Vulg. 39, 8) de subir la mort 
réparatrice : 


. it was a law wrought into suitable dispositions in his heart, 
and therefore said to bee a Law in his heart or bowels (p. 50) (30). 
— For it being a Law written in the midst of his bowels by his Fa- 
ther, it becomes naturall to him and so indelible, and (as other 
Morall Laws of God written in the heart are) perpetuall (p. 52). 


Une fois, — les mots sont-ils pris au propre ou au figuré ? — 
les relations entre le cœur et les entrailles sont agencées d’une façon 
curieuse : « ... how such affections [de pitié] come to be let into 
his heart, and therein [et non pas {hereout ou thence] to work these 
bowels of compassion unto us » (p. 110). 

Là, où, bien entendu, le mot « entrailles » a son sens propre, 
c’est dans les pages (123 à 130) où Goodwin montre que « these 
affections of pity and compassion doe work not onely in his spirit 
or Soule, but in his Body too » (p. 125), et insiste pour que soit 


(30) À ce sujet BELLARMIN avait écrit : « Non multum refert quod in 
hebraeo et graeco est in medio ventris mei [au lieu de cordis de la vul- 
gate]; agitur enim de ventre animae non corporis ; in anima vero cor et 
venter idem omnino sunt ». ({n omnes Psalmos dilucida explicatio) 
Rome, 1611 ; in Ps. 39 (heb. 40, 9). 
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reconnue la part de coopération naturelle des corporeall powers 
dans les états affectifs de la nature humaine du Christ glorifié. 


* 
* % 


Au même endroit que je viens de dire, — et déjà, virtuellement, 
dans les pages qui y conduiseni, — il est clair que le mot cœur, 
lui aussi, est pris au sens propre : il désigne l'organe corporel, — le 
bodily heart, précise Goodvin (p. 126) — puisqu'il s’agit là de la 
participation de l’organisme aux sentiments et émotions du Christ. 

Soit dit en passant, ces explications psycho-physiologiques font 
voir — sans que Goodwin lui-même note ceci expressément — l’ori- 
gine et le bien-fondé d’un métaphorisme qui, par le mot « entrailles » 
fait penser à la pitié, par le mot « cœur » à l’amour dans son ensem- 
ble varié. 

Les autres cas où, dans le Zraité, le « cœur » du Christ soit pris 
seulement ou surtout au sens propre, sont rares et, la plupart, d’une 
netteté moins décisive : 


. when Christ came first out of the other world, from the 
dead, cloathed with that heart and body, which he was to weare in 
heaven... (p. 26). Au sujet du verset déja mentionné de l’Epttre 
aux Hébreux (4, 15) : I have chosen this Text, as that which above 
any other speaks his heart most, and sets out the frame and workings 
of it towards sinners ; and that so sensibly that it doth (as it were) 
take our hands, and lay them upon Christs breast, and let us feele 
how his heart beats, and his bowels yerne towards us, even now he 
is in glory (p. 43). 


Comme dans cette dernière phrase toutes les choses se passent 
sur le plan littéraire et en esprit, on peut se demander si, vraiment, 
sur un des points, l'interprétation réaliste doit néanmoins prévaloir, 

Tout au long des deux premières parties du Traité, presque 
partout et presque toujours le mot heart est employé métaphorique- 
ment, comme le contexte proche amène tout lecteur à le constater à 
première vue. Les citations à l'appui pourraient être ici plus nom- 
breuses que jamais; contentons-nous de quelques spécimens : 


... Yea, he carryeth their names written in his heart as the 
High-priest did the names of the ten Tribes on his breast, when he 
entred into the Holy of Holies (p. 13). — Sur la brève introduction 
de s. Jean (13, 1) au discours après la Cène : ... this Preface was 
prefixed by the Evangelist, on purpose to set open a window into 
Christs heart... (p. 6). — ... the heart of Jesus Christ now he is in 
heaven, is as graciously inclined to sinners, as ever it was on earth 
(P. 47-48). — ... such outward visible demonstrations of his heart 
(P: 9). — ... these words of Christ... to shew his heart in uttering 
them... (p. 38-39). — (Les bienfaits accordés en retour des prières) 

.. which should be as so many Epistles of his heart, returned in 
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answer unto theirs (p. 20). — (Paul était)... the very copy and 
patern of Christs heart (p. 80). — His heart runs altogether upon 
his Lambs, upon the soules to be converted (p. 30). — And so he 
hath now an heart adequate to Gods own heart... (p. 69). — 

. Which shew how his heart stands, in that he desires nothing 
more, then to have men beleeve in him (p. 29). 


Même lu isolément, tel bout de phrase est convaincant. À vouloir, 
dans les lignes suivantes, donner aux mots heart et bowels leur sens 
propre, on se trouverait en face d’une réalité bien bizarre : 


... And therefore whilst he continues in that place, and invested 
With that office, (as he for ever doth) his heart must needs continue 
full of tendernesse and bowels. Now that office is the office of his 
Priesthood... (p. 83). 


En lisant Goodwin, quelle signification convient-il d'attribuer au 
mot heart dans son acception métaphorique ? 

Nulle part Goodwin n'en fournit la définition. Mais répondre, 
pour lui, que cela ne fait pas question, et que « comme chacun 
sait» cœur reçoit alors la même signification qu'amour, ce serait 
aller un peu vite, car les deux termes sont, chez lui, plutôt apparen- 
tés, pourrait-on dire, que réciproques. 

Observons d’abord que Goodwin fait aussi un large usage du mot 
love (amour). La locution the love of Christ se mêle à celle de the 
Heart of Christ. Toutefois les deux termes se distinguent l’un de 
l’autre. La distinction apparaît particulièrement visible dans les 
phrases où ils sont rapprochés et où l’auteur ne semble pas trouver 
qu'ils fassent double emploi. 

. expressions... Of Christs love... you may build on, as his 
very heart (p. 35). — ... but upon these thoughts his Heart ran out 
in love (p. 7). — ... to set forth the over-flowing love that is in 
heart... (p. 10). — We may raise up our hearts to the perswation 
of that love and affection which must needs be in the heart of Christ 
from that which he has done and suffered for us (p. 80). — He (God) 
hath put such a copy [= oxopy], such an especiall love into him, as 
he hath put into the hearts of parents towards their own children... 
and this inclination of love... (p. 50). 

Donc cœur ne se confond pas avec amour; mais, s’il n'y a pas 
confusion, leur connexion est étroite. Ainsi la pitié qu'éprouvent le 
cœur et les entrailles dépend et procède, en fin de compte, de 
l'amour qui est au cœur : 


The object of pitty is one in miserie whom we love; and the 
greater the misery is, the more is the pity, when the party is beloved 


(p. 138). 
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Et ce qui vaut pour la pitié, vaut aussi pour tout le reste : tout ce 
que l’on peut vanter du Cœur de Jésus vient de ce qu'il est un cœur 
aimant, un cœur rempli et imprégné d'amour. 

Toutefois dans la catégorie « cœur » rentrent, en outre, d’autres 
choses que l'amour. Çà et là Goodwin fait mention, dans le cœur du 
Christ, de la haine, haine du péché, de la colère contre le péché, du 
désir, de l’absence d'inquiétude, de la joie; sur terre : de la sensibi- 
lité à la souffrance tant physique que morale. Le cœur possède aussi 
une affinité avec la volonté : si le Christ Pontife a été rendu capable 
de se montrer miséricordieux, cela suppose « an internall touch in 
his will ; he hath an heart able to forgive and to afford help» (p. 87). 

Il ressort de là que l’amour est seulement — encore qu'éminem- 
ment — l’un des occupants possibles du cœur. Au reste, étant donnée 
l’idée maîtresse que développe le Traité et dont il ne s’écarte jamais, 
c’est naturellement dans sa relation avec l’amour, à savoir en tant 
qu’aimant, miséricordieux, dévoué... que le Cœur de Jésus est 
presque constamment présenté. 

En somme, au sens figuré, le « cœur » (heart), distingué de 
l'amour, mais pénétré de l’amour qui est en lui et l’anime, exprime 
toute la vie affective de la nature humaine du Christ, notamment 
et le plus généralement dans ses rapports avec les hommes; l’en- 
semble des dispositions favorables et des agissements effectifs que lui 
dicte sa tendresse profonde envers eux : bienveillance, intérêt porté, 
sollicitude, bonnes intentions, bon vouloir, attitude accueillante, 
douceur, bénignité, désir ardent mais assuré de se trouver réunis 
(longings), miséricorde, indulgence, pitié compatissante et secoura- 
ble, bienfaisance, libéralité généreuse, assistance, délivrance du 
mal... En tout le Christ se comporte à notre égard heartily and 
cordially. 

Chez l’homme, et donc chez l’'Homme-Dieu, le cœur aimant 
comprend : un amour qui se rattache à la volonté, amour spirituel, 
auquel se joint naturellement un amour sensible, lequel comporte la 
mise en branle d'émotions organiques. 

En ce tout dernier point, quand on parle du « cœur », évidem- 
ment ce ne peut être que du bodily heart. 

À ce propos, encore une remarque. Tantôt — ouvertement ou 
vraisemblablement — le mot « cœur » aura son sens propre, tantôt 
ce sera le sens figuré. Mais il peut se faire aussi que ce mot « cœur » 
soit employé selon sa compréhension, non plus partielle, mais géné- 
rale, et alors chacun des sens s’y trouve, sans abstraction de l’autre. 
Même si, en pareil cas, le sens métaphorique paraissait principale- 
ment en vue, le mot « cœur » ne laisserait pas d’impliquer le cœur 
corporel dans le large tout où cet organe tient une place, joue un 
rôle, et auquel il étend et prête son nom. 


IMPOSTURE TOUCHANT LA DÉVOTION AU SACRÉ CŒUR 9303 


C’est avec sa signification globale que « cœur » se lit dans le 
titre même du Traité de Thomas Goodwin : The Heart of Christ... 


D. — Dans « The Heart of Christ... » est-il question 
de la dévotion au sacré Cœur ? 


Dans leurs études des faits et textes précurseurs — qui s’échelon- 
nent, en quantité progressive, du XIe au XVIIe siècles — les historiens 
de la dévotion au sacré Cœur ont assez souvent, quand ils sont 
soigneux et regardants, à se poser, entre autres, des questions de ce 
genre-ci : constate-t-on là une dévotion stable ou simplement une 
intuition fugace, un sentiment occasionnel? s'agit-il du cœur spirituel 
ou du cœur de chair? donne-t-on à celui-ci son rôle nécessaire, pas 
trop effacé? ce rôle est-il suffisamment distinct de celui qui serait le 
sien, par surcroît, dans la dévotion à la Passion ou dans celle des 
Cinq Plaies ? 

Et il peut arriver que l'historien renonce à se faire une opinion 
ferme et doive conclure seulement à la probabilité, à la possibilité. 

Ici, en ce qui regarde l’opuscule de Thomas Goodwin, pareille 
indécision ne saurait se produire ; il n’y a même pas matière à inter- 
rogation dubitative, tant il est évident que tout le Traité roule, d’un 
bout à l’autre. uniquement sur le cœur du Christ, sur son cœur de 
chair aussi bien que sur son cœur spirituel. Serait-ce à dire qu'on 
trouve dans ce 7'raité la dévotion au sacré Cœur? Pas le moins du 
monde, pour la bonne raison qu’on y chercherait en vain la plus 
légère trace, la moindre amorce d’un culte, d’une dévotion envers ce 
Cœur de Jésus, dont il est tant parlé. 


* 
x + 


Encore que le culte se termine, en définitive, à la personne, le 
culte particulier du sacré Cœur, quant à son objet propre et immé- 
diat, honore tout ensemble le cœur corporel de Jésus symbolisant son 
amour et l'amour de Jésus symbolisé par son cœur. 

Ce culte consiste à saluer avec un souverain respect ce Cœur divin 
spirituel et corporel, à lui rendre l'hommage de l’adoration, à pré- 
senter directemeut à Jésus, au nom et en considération de son Cœur, 
louanges, actions de grâces, bénédictions, élévations, demandes, 
offrande et consécration de soi-même, amende honorable ; un esprit 
d’amour animant tous ces actes religieux. 

La dévotion au sacré Cœur a même objet que le culte, mais dans 
le concept de « la dévotion », d’ « une dévotion » il entre, en outre, 
— dans la mesure de l'intensité et de l'importance à elle donnée par 
chacun — de la ferveur, de l’empressement, de l’attachement, de 
l'assiduité, une influence générale sur la tournure et la tonalité de la 
vie spirituelle, et, de plus, la pratique d'exercices de religion, 
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d'amour, d’ascétisme, plus abondants et plus variés, que ne néces- 
siterait, de soi, le simple fait d’un culte. Mais la dévotion comprend 
essentiellement le culte : sans culte aucun du sacré Cœur, pas de 
dévotion particulière du sacré Cœur. 

Or — sans que cela crée pour autant une lacune dans sa démons- 
tration — Thomas Goodwin ne donne pas lui-même l'exemple ni ne 
communique à ses lecteurs l’idée d’adresser au Cœur du Christ, au 
Christ en considération de son Cœur, un hommage quelconque 
d’adoration, de dilection, de remerciement, de prière. 

Aussi le contraste est-il frappant si l’on met en parallèle avec le 
Traité de Goodwin deux écrits, tout à fait de son époque, qui, eux, 
enseignent réellement la dévotion au sacré Cœur : la septième des 
Solitudini (31) du dominicain florentin Ignazio del Nente, et le 
Meta cordium... (32) du jésuite polonais Gaspard (Kaspara) Druz- 
bicki. Le P. del Nente ne se borne pas à décrire à l'âme en retraite et 
à lui faire utiliser les ressources que contient la dévotion au Cœur 
(corporel et spirituel) de Jésus, mais il lui fait aussi invoquer ce 
Cœur et donne même le texte d’oraisons à réciter. Quant au petit 
livre du P. Druzbicki, il se compose surtout d’un Office du Cœur 
de Notre-Seigneur Jésus-Christ, de litanies, de formules de 
louanges. — Par contre, rien d’analogue, fût-ce incidemment, dans 
The Heart of Christ. 

Nulle part Goodwin n'attribue au cœur corporel la fonction signi- 
ficative de symbole, explication indispensable pour déterminer 
l’objet du culte, mais aussi que seule requiert la perspective d’un 
culte à rendre. 

Il montre peut-être, si l’on veut, l'excellence du Cœur de Jésus, 
mais nullement, — comme le fera le P. de Galliffet, — l’excellence 
de la dévotion au Cœur de Jésus : il a là beaucoup plus qu’une 
nuance. 

Ainsi que du cœur Goodwin, nous l’avons dit, parle assez sou- 
vent, et de la même façon, des entrailles du Christ, si bien que, sans 
rien ajouter dans son Traité, il eût été en droit de l’intituler : The 
Heart and the Bowels of Christ in heaven, ete. (33). Or, pas plus 


(31) Solitudini di sacri e pietosi affetii intorno a’ Misierj di Nostro 
Signore Gesù Cristo e Maria Vergine, OPERA PARENETICA, Florence 
1643. — M. Jules Didiot a traduit en français et publié la 7e Retraite 
sous ce titre : Seul avec le Sacré-Cœur, Tournai, 1890. 

(32) Meta cordium Cor Jesu et Sanctissima Trinitas publico propo- 
sita amori. Ce manuel de piété, contenant deux parties indépendantes, 
fut imprimé seulement en 1683, à Kalisz, une vingtaine d’années aprés 
la mort de l’auteur, mais il avait été composé entre 1640 et 1650. 

(33) Selon une indication de la Cyclopaedia bibliographica de James 
Darling (Londres, 1854), Samuez Moore publia en 1647, à Londres : 
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qu’il n’y est question d’un culte pour les entrailles, pas plus il n’y 
est question d’un culte pour le cœur. 
k 
* x 

La plnpart du temps un naturel souci de brièveté nous a fait dé- 
signer le Traité de Goodwin sous les seuls mots : The Heart of 
Christ... mais on ne doit pas oublier que le titre entier est ainsi 
formulé : The Heart of Christ in heaven towards sinners on earth, 
or a Treatise demonstrating the gracious disposition and tender 
affection of Christ in his humane nature now in glory, unto his 
members under all sorts of infirmilies, either of sin or misery. 

Vraiment, dans un libellé si explicatif, si clair, si peu équivoque, 
où rien n'évoque l’idée de culte, il faudrait beaucoup de bonne — ou 
de mauvaise — volonté pour lire l’annonce d’un exposé de la dévo- 
tion au sacré Cœur. Nous sommes mis, à n’en pouvoir douter, en 
présence de l'énoncé d’une thèse spéciale, portant sur un point précis 
et délimité. L’intention de l’auteur, en effet, n’a même pas été de 
prendre pour matière tout ce qui peut se dire de l’amour du Christ 
pour les hommes, encore moins tout ce que lui-même admet ou 
rejette à ce sujet, ou dans les « à côté » de ce sujet. Les sentiments et 
la conduite du Christ envers les pécheurs durant sa vie terrestre, il 
les envisage comme une donnée préalablement connue et acquise, et il 
s’attache uniquement à établir la complète persistance de cette atti- 
tude bienveillante et secourable chez le Christ au ciel. 

Après avoir, dans les premières pages, donné d’une façon encore 
plus expresse la teneur et la raison de sa thèse, il avertit — et il le 
rappellera de temps à autre (p. 31, 42, 47, 109) — que sa démons- 
tration 


. shall tend directly to perswade our hearts of the point in 
hand, namely this, that now he is in heaven, his heart remains as 
graciously inclined to sinners that come to him, as ever on earth 
(p: 4). 


Cette démonstration, il la développe ensuite avec fidélité à son 
programme, non sans longueurs peut-être, mais sans dévier, sans 
un pas de digression. Dans tout le cours du Discourse, qu'il s'agisse 
soit de l’idée maîtresse, soit du détail, il ne perd jamais de vue, il ne 
laisse jamais perdre de vue par ses lecteurs {he point in hand. 

Il ne s’était pas proposé d'exécuter un travail de théologie pure; 
son dessein était d'ordre pratique : affermir ou relever chez les 


The yearning of Christ’s bowels towards his languishing friends (on 
John 13. 1). — De cet écrit, un sermon sans doute, j'ai dû me contenter 
de connaître seulement le ‘itre. 


REV. D'ASC. ET DE MYy8T., XX, Juillet 1939 20 
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croyants une foi confiante à la possibilité, à la facilité de leur justi- 
fication et de leur salut. 


The scope and use whereof will be this : to hearten and encou- 
rage Beleevers to come more boldly unto the Throne of Grace. unto 
such a Saviour and High-priest, when they shall know how 
sweetly and tenderly his heart (though he is now in his glory) is 
inclined towards them... (p. 2). 


Et cela revient soit à prévenir, soit à dissiper l’erreur ou tout au 
moins l'incertitude anxieuse et déprimante, qui porterait à se dire : 
« Ici-bas le Christ s’est montré, à l’égard des pécheurs, accueillant, 
prévenant, pitoyable, clément et généreux à pardonner, mais, à 
présent, il est au ciel, assis à la droite du Père, au comble de la 
gloire et du bonheur, savons-nous s’il n’est pas trop au-dessus de 
nous, trop distant, devenu trop peu semblable à nous,trop garanti 
contre la compassion, pour que nous puissions traiter avec lui, pour 
que nous puissions compter qu’il prenne pitié de nous et intérêt à 
nos affaires ? » 

Voilà pourquoi il entreprend de prouver, et d’après les paroles et 
la conduite du Christ, et selon la nature des choses, que le Christ, 
though glorified, n’a rien perdu, tout au contraire, de sa bonté mi- 
séricordieuse, de ses dispositions accueillantes et favorables, de son 
désir de venir en aide. On continue à trouver en lui même com- 
préhension, même tendresse humaines . 

Voila pourquoi il commente copieusement certains passages de 
l’Epître aux Hébreux pour montrer notre grand-prêtre céleste fidèle à 
son office, capable toujours, à la douleur près, des mêmes sentiments 
et affections, de la même miséricorde, de la même « sympathie » — 
toujours à la manière humaine d’un homme resté homme, d’un Dieu- 
Homme gardant sa nature humaine — et donc avec la participation 
émotive de son cœur, de ses entrailles. 

C’est également la recherche d’une confiance plus solide, d’un 
réconfort raisonné qui dicte à Goodwin le groupe des considérations 
qu’il recommande à la méditation de ses lecteurs, et qui forment le 
paragraphe final (P. 137-140), iutitulé : Uses of all. 

Là, il introduit, en outre, cette remarque supplémentaire : que 
peut se tirer de son Traité le noble mobile, que voici, de se garder 
du péché : on ne voit pas comment le Cœur du Christ pourrait être 
maintenant affecté douloureusement par les péchés des hommes, 
mais ilest certain — selon une doctrine amplement exposée plus 
haut (p. 97-104, 128-133) — que le péché a pour effet de priver le 
Cœur du Christ de la joie qu’il eût ressentie à voir, au lieu de cela, 
l'homme fidèle observateur des commandements divins. Et ce court 
passage s'achève par une idée, dont l'apparition n’a certes rien de 
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surprenant, mais qui, tout de même, était demeurée jusque-là dans 
l'ombre : 


... If no more but that his joy is the lesse in you, it should move 
you, as it useth to doe those that are ingenuous. And take this as one 
incentive to obedience, that if he retaine the same heart and mind for 
mercy towards you which he had here on earth, then to answer his 
love, endeavour you to have the same heart towards him on earth, 
which you hope to have in heaven, and as you daily pray, T'hy will 
be done on earth as it 1sin heaven (p. 139-140). 


Au cas où quelqu'un suggérerait que tels points de cette pensée 
serviraient bien comme tête d’un pont qui mènerait sinon au do- 
maine, du moins aux abords de la dévotion au sacré Cœur, il y 
aurait à lui faire observer que, justement, ce pont hypothétique, 
Goodwin, loin de montrer quelque envie d’en faire usage, ne l’a même 
pas jeté. 

De nos jours, un catholique de quelque piété pensera peut-être 
que l’auteur eût couronné à merveille son exhortation à la confiance, 
en engageant ses lecteurs à adopter et à pratiquer la dévotion au 
sacré Cœur. Je n’en disconviens pas. Mais plus quelqu'un trouvera 
que le culte du sacré Cœur eût été là un complément tout indiqué, 
tout naturellement attendu, plus il en remarquera nettement la totale 
absence : voilà tout. Par ailleurs, pour plus d’une raison, j'aurais du 
mal à croire que parmi les lecteurs protestants de 1642 pareilie obser- 
vation ait été faite, plus de mal encore à croire que Goodwin lui- 
même, si cette idée lui fût jamais venue, l’eût prise un seul instant 
en considération. 

En somme, dans The Heart of Christ. le « Cœur » de Jésus 
est présenté constamment comme un motif de confiance, une fois 
comme un motif de réciprocité d'amour effectif, mais jamais comme 
un objet de culte et de dévotion. 


* 
k + 


Distinguer le Cœur du Christ et le proposer à la piété chrétienne 
comme digne d’hommages particuliers, — en lui-même et parce que 
symbole de l'amour, — n’eût pas été, en Angleterre, chose absolument 
inédite. Mais, assurément, c’eût été une bien forte anomalie qu’un 
Réformé, calviniste puritain, s’avançât dans la voie jadis ouverte par 
telle page de Gilbert de Holland (34), de Pierre de Blois (35), ou par 


(34) Abbé cistercien de Swineshead Abbey, aux parts of Holland, 
région du Lincolnshire (+ 1172). Dans son sermon XXX in Cantic. 

(35) Né en France, il alla et vint, s’attacha finalement à la cour 
d’Angleterre, fut archidiacre de Bath, puis de Londres et mourut après 
1294 ; dans son Sermon XIX, De coena Donuni. 
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tel passage du récit des révélations faites tant à une recluse (ancho- 
ress), au nom inconnu, du XIIIe siècle (36), que, en 1373, à une 
autre recluse, de Norwich, Julian (37). 

Avant, voire après la Réforme, l'emblème du Cœur de Jésus avait 
été en usage et en honneur dans l’Angleterre catholique, du fait de 
la dévotion, fort répandue, aux Cinq Plaies du Sauveur (38). Une des 
marques de cette dévotion avait été la présentation fréquente, plus 
ou moins schématique, des Cinq Plaies par la sculpture, la ciselure, la 
peinture, la broderie, le vitrail, les objets de piété, et surtout par une 
abondante imagerie religieuse. La principale blessure, la plus ancien- 
nement vénérée et commentée, celle du côté et du cœur, était souvent 
figurée, — surtout dans le cadre et le mode du blason héraldique, — 
par le cœur vulnéré; la position centrale de celui-ci, la grandeur 
relative de ses dimensions, le mettaient bien en vue et rappelaient sa 
primauté. Aussi, rien d’étonnant à ce que le cœur vint à étre parfois 
représenté isolément, avec ou sans les trois clous. 

Il est à croire que, de tout cela, Goodwin savait bien quelque 
chose, et même que, ici ou là, telle ou telle des multiples figurations 
des Cinq Plaies, qui subsistaient en Angleterre, lui était tombée sous 
les yeux. Il eût pu en voir une dans la ville même où il vécut plus de 
vingt années, au temps de sa jeunesse universitaire et de ses premiers 
ministères ecclésiastiques, car les Cinq Plaies sont figurées « par un 
cœur qui porte cinq blessures... sur un cuivre de la chapelle du roi 
à Cambridge (39) ». 

À qui lui aurait demandé ce qu’il pensait de ces antécédents (40) 
d’une dévotion au Cœur du Christ, vraisemblablement Goodwin eût 
répondu que, loin de vouloir trouver son bien dans ces inventions 


(36) RicHarp Morris, Old English Homilies and homiletic Treatises 
of the 12'h and 13'h centuries, 1'e série, Londres, 1868, p. 282-283. 

(37) JuzrENNE DE NorwicH, Révélations de l'amour de Dieu, trad. de 
dom Gabriel Meunier, Paris, 1910, p. 95-97. 

On ne saurait, d’ailleurs, être assuré que Th. Goodwin ait connu les 
quelques écrits que nous venons de signaler, car « we do not find, in 
the list given of works, which he had studied, any names of writers of 
the devotional or ascetic order ». (The Edinburg Rev., L. c., p. 257). 

(38) Dom GizBerT DoLan, Devotion to the Sacred Heart in mediaeval 
England, dans The Dublin Review, vol. 120, april 1897, p. 373-385. — 
Du même, Saint Gertrude the Great, Londres, 1913 ; Préface. 

(39) J. Mason NEaLE et BENs. Wegg (trad. franc. de Mme V. O.). Du 
is L dans les églises du moyen-âge. Edit. Bourassé, Tours, 1847, 
p. 150. 

(40) Dom Louis GoucauD, Dévotions et pratiques ascétiques du moyen 
ge, FRon 1925. Ch. V, Les antécédents de la dévotion au Sacré-Cœur, 
p. 74-128. 
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papistes, il repoussait résolument toute solidarité, tout rapproche- 
ment avec elles. 

Conjecturer ainsi ne paraît pas téméraire, si l’on se reporte à la 
façon dont, ailleurs (41), Goodwin vient de réprouver l’usage du 
Crucifix et de vilipender le genre de piété des Papists à l'égard du 
Christ souffrant et mourant, en ce que, selon lui, ils s’attacheraient 
trop à méditer et contempler les récits et les représentations de la 
dramatique Passion du Sauveur, comme aux sentiments qu'inspirent 
ces scènes émouvantes. 

Sans chercher davantage à imaginer quelles eussent dû être les 
réactions de Thomas Goodwin en face de la dévotion au sacré Cœur, 
tenons-nous en à un fait certain, toujours vérifiable, qui suffit pleine- 
ment pour répondre à la question posée en tête de ce paragraphe : 
dans The Heart of Christ... Goodwin ne dit mot d’un culte, d’une 
dévotion au Cœur du Christ, ni pour, ni contre, ni même pour dé- 
clarer qu'il n’en parle pas : il ne s’en occupe d’aucune manière. 

Et assez peu importe de savoir si son silence est intentionnel ou 
non ; il est absolu. 


(A suivre). René pu Bouaxs DE LA BÉGASSIÈRE. 


(41) Dans Christ set forth... (p. 28-30); un traité publié lui aussi, 
en 1649, et précédant dans un même volume, sous pagination propre, 
The Heart of Chrisl... 
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L'Eglise est une. Hommage à Jean-Adam Moehler, pu- 
blié par Pierre Chaïllet. — Paris, Bloud et Gay, 1939, 
in-8°, 392 p. 


J.-A. Moehler. — L’unité dans l'Eglise ou le principe du 
Catholicisme d’après l'esprit des Pères des trois pre- 
miers siècles. — Paris, Les Editions du Cerf, 1939, in-8, 
300 p. (Coll. Unam Sanctam 2). 


Dans son magistral ouvrage sur L'Allemagne religieuse, M. Geor- 
ges Goyau, qui avait déjà édité un volume de textes choisis de 
Moehler (Bloud, 1905), a fait connaître au public français l’effort 
accompli dans le domaine de l’apologétique par le célèbre théologien 
de Tubingue. 1l se dégage pour nous aujourd’hui de ces pages ad- 
miratives et nuancées l'impression que l’auteur de L'unité dans l’E- 
glise et de La Symbolique ne reflète pas seulement un état d'esprit 
vieux de cent ans, mais qu'il reste toujours d’une étonnante actua- 
lité. L’ « apologétique vécue » qu'il offrait aux esprits de son pays 
lassés du plat rationalisme de l’Au/klürung, agitée aux souffles du 
romantisme ou de l’évolutionisme idéaliste, prélude avec une rare 
maîtrise aux adaptations à présent acquises des méthodes anciennes. 

- Il faut donc se réjouir de voir la pensée de Moehler remise en 
honneur et féliciter le P. Chaillet de s’être fait l’ouvrier discret de 
cette glorification. 

L'ouvrage qu'il nous présente aujourd’hui se recommande dès 
l'abord, par la liste des collaborateurs qu'il a su grouper. Point n’est 
besoin de présenter aux lecteurs français un P. Sertillanges, un G. 
Goyau, un P. Congar, un chanoine Bardy ou un P. de Montcheuil, 
dont les noms suffisent à faire de cet « hommage à Jean-Adam 
Moehler » un témoignage de confiance envers la sûreté doctrinale de 
ce grand défenseur de l'Eglise. Plusieurs collaborateurs étrangers 
continuent par leur enseignement à Tubingue même, l’œuvre de leur 
illustre prédécesseur : ils étaient particulièrement qualifiés pour nous 
faire connaître le sens et la valeur de sa doctrine. 
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Ce volume publié simultanément en français et en allemand ren- 
ferme donc une série d’études dont les sujets gravitent autour du 
thème central de l’ecclésiologie moehlérienne : L'Eglise est une. 

C'est, en effet, le mérite du maître wurtembergeois que d’avoir 
opposé aux conceptions individualistes des protestants et au panthé- 
isme évolutionniste, une doctrine vivante et souple de l'Eglise. On en 
suivra la genèse dans l’article signé par Joseph-Rupert Geiselmann. 
M. G. Goyau avait déjà signalé naguère combien il serait injuste de 
juger une pensée qui s’est construite progressivement en fonction 
d'erreurs déterminées, sans tenir compte de ses aspects complé- 
mentaires. 

En face de l’individualisme qui rationalise le sentiment religieux, 
Moehler a souligné fortement que l'expérience chrétienne la plus 
personnelle suppose l’unité communautaire que constitue organique- 
ment l'Eglise. Remontant au-delà de l’âge scolastique, il évoque avec 
une émotion puissante le témoignage des premiers écrivains chré- 
tiens. C’est le livre dont le P. de Lilienfeld vient de publier une nou- 
velle traduction dans la Collection Unam Sanctam précédée d’une 
introduction du P. Chaïllet, qui, en faisant ressortir la personnalité 
de Moehler dans le cadre même où elle s’est formée et en marquant 
les faiblesses de ce premier ouvrage, n’a que mieux mis en valeur son 
originalité féconde. 

Ce serait très mal interpréter l'intention de cet essai que d’y relever 
sans nuances l'influence de Schleiermacher. Sans doute Moehler 
écrivait-il dans une atmosphère saturée des idées du célèbre philo- 
sophe de l’expérience religieuse. Le Théologien de Tubingue l’a 
critiqué en toute indépendance, approuvant d’abord les éléments 
« catholiques » de sa synthèse qu'il devait réprouver sans merci le 
jour où il reconnaîtrait avec certitude l'inspiration protestante de tout 
le système. Cette étape de la pensée de Moehler faisait suite à ses 
Cours de Droit canonique qui lui avaient fourni l’occasion d'envi- 
sager l'Eglise sous son aspect constitutionnel, extérieur. La réfutation 
du déisme venait de commander son analyse approfondie du caractère 
intérieur et invisible de cette même Eglise animée de l'Esprit qui en 
unifiait du dedans, organiquement, les divers éléments. Bientôt pour- 
tant ces perspectives allaient se modifier encore sous la menace de 
l’évolutionnisme panthéiste. Tout d’abord dans l’Afhanase, puis dans 
la Symbolique, Moehler restitue au Logos incarné la place primor- 
diale que son premier ouvrage, sans le négliger totalement, avait 
laissée dans l'ombre. Le Christ, dont il n'avait aperçu jusqu'alors 
qu'imparfaitement les relations vis-à-vis de l'Eglise, devient désormais 
pour lui le centre où se noue substantiellement l'unité de l'Humain 
et du Divin perpétuée mystiquement à travers le temps par l'Eglise, 
continuation vivante du Christ. Non certes qu'il y ait ici trace de 
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panthéisme. M. Geiselmann affirme au contraire avec force l’inten- 
tion antiévolutionniste de cette position dont le mérite est de sauve- 
garder la transcendance absolue du Divin, Une meilleure intelligence 
de la Rédemption conduit, en effet, l’apologiste à substituer à la 
conception dialectique de la chute une théologie résolument existen- 
tielle. 

Approfondissant, à son tour, le principe mystique de l’Unité ecclé- 
siastique préconisée par Moehler, le P. Chaïllet met en lumière ce 
que la doctrine christologique de ce théologien doit à la lecture des 
Pères, soulignant une fois de plus l’avantage d'une doctrine replongée 
dans ses sources les plus proches de la vie et de l'expérience concrète. 

Il est à peine nécessaire de faire remarquer combien la spiritualite 
trouve à s'enrichir dans l’étude d’une telle théologie. L’'hommage qui 
vient d’être édifié par le P. Chaillet et ses collaborateurs se présente 
ainsi comme une contribution magnifique au renouveau de la doc- 
trine spirituelle avide, à notre époque, de puiser sa sève dans le 
dogme et dans la tradition vivante dont les Pères sont les témoins 
insignes. 

Le rôle dévolu à l'expérience religieuse dans une apologétique qui 
veut non pas adapter la doctrine traditionnelle aux courants de la 
pensée moderne — c’est l'erreur qui vicie le « modernisme » — mais 
juger ceux-ci par celle-là ; l'importance accordée à l'aspect intérieur 
du catholicisme, à la vie de l'Esprit dans la société des chrétiens, au 
développement organique de |’ « Amour corporifié », comme dit 
Moehler, dans la constitution même de l'Eglise considérée comme le 
« retour » à l’état originel, tout ici contribue à donner son vrai relief 
à la théologie mystique. 

Sans nous appesantir davantage sur les richesses de ce volume à 
peine alourdi par les répétitions inévitables dans une œuvre collective, 
nous tenons à signaler parmi tant de pages excellentes celles que le 
P. de Montcheuil consacre à un sujet qui nous touche de près. Unité 
ne signifie pas uniformité. L'unité de l'Eglise analysée à la lumière 
du Théologien de Tubingue implique liberté et diversité. Une concep- 
tion de la foi se fait jour dans ces perspectives, respectueuse de son 
dynamisme et de ses conditions de vitalité : « Il y aurait, au sens où 
l'entend Moechler, anéantissement de l’individualité, si la présence 
d’un nouveau membre ne faisait qu'augmenter le nombre de ceux qui 
adhèrent à l'Eglise et ne lui apportait pas un élément qualitatif ori- 
ginal » (p. 236). Equilibre difficile à formuler, certes, que celui qui 
assure entre les membres et la société transcendant chacun d’eux cet 
échange mutuel de ressources hors duquel il n’y aurait pas d’Unité 
vivante et durable. Mieux que quiconque, le distingué professeur de 
l'Institut Catholique de Paris était à même de faire valoir avec 
bonheur la pensée de Moehler sur ces points délicats qui procurent à 
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la théologie spirituelle une justification profonde de sa valeur spéci- 
fique. 

N'oublions pas, toutefois, que plusieurs des collaborateurs unis 
dans ce commun hommage ont surtout cherché dans la pensée de 
Moehler les normes catholiques dont peuvent s'inspirer ceux qui tra- 
vaillent à rapprocher dans l’Una Catholica les Chrétiens divisés. Le 
P. Sertillanges montre combien l’universalisme catholique s’har- 
monise profondément avec le sentiment religieux indépendant de 
toute révélation positive. M. Karl Adam, de son côté, pour dissiper 
le «scandale » de ceux qui se laissent arrêter par les faiblesses et les 
imperfections de l'Eglise d’ici-bas, y dénonce au contraire les signes 
de cette incarnation qui prolonge authentiquement celle du Sauveur. 
Le P. Tyszkiewics et le P. Pribilla décrivent avec une vive intelligence 
de la complexité du problème les conditions d’un retour à l'unité : 
on remarquera la parfaite modération, la prudence avertie que re- 
flètent les directives dégagées de l’observation réaliste des faits. Le 
P. Jungmann, enfin, nous donne un programme très neuf, très fondé 
en histoire, propre à éduquer le sens ecclésiastique des fidèles et en 
pénétrer toute leur vie religieuse. 

Souhaitons que l’enseignement si varié fourni par ce volume 
n’attire pas seulement l'attention des théologiens, mais trouve la plus 
large et la plus sympathique audience. 

M. OLPHE-GALLIARD. 


H. de Lubac, S.J. — Catholicisme. Les aspects sociaux 
du dogme (Coll. Unam Sanctam, 3), Paris, éditions 
du Cerf, in-8°, XIV-378 p. 


Nous ne saurions mieux faire, pour situer exactement ce livre, 
que d’en résumer d’abord le contenu d’après l’auteur lui-même 
(p. XID) : « Une première partie montrera dans une vue d'ensemble 
comment toute notre religion dans les principaux articles de son 
credo (c. 1), dans sa constitution vivante (c. 2), dans son système 
sacramentaire (c. 3), dans le terme qu’elle nous fait espérer (c. 4) 
présente un caractère éminemment social, qu'il serait impossible de 
méconnaître, sans la fausser. — De ce caractère une deuxième partie 
tirera quelques conséquences touchant le rôle que le christianisme 
reconnaît à l'histoire, Après avoir vu comment par cela même le 
christianisme offre à l’observateur quelque chose d’unique (c. 5), 
nous envisagerons sous ce biais la question de l’Ecriture et de son 
intelligence spirituelle (c. 6). Des principes ainsi dégagés le problème 
du salut des infidèles dans son rapport au problème de l'Eglise 
pourra sans doute recevoir quelque lumière (c. 7). Puis l'examen de 
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la réponse que les Pères ont faite à l’objection païenne sur l'époque 
tardive de l’Incarnation nous permettra d’entrevoir à leur suite 
l'ampleur et l’unité du Plan de Dieu sur notre humanité (c. 8). Enfin 
au grand fait des missions nous demanderons une meilleure intelli- 
gence de l'esprit du catholicisme (c. 9). — Dans une troisième partie 
plus brève, après avoir signalé quelques traits de la situation théolo- 
gique présente (c. 10), nous voudrions contribuer à dissiper quelques 
malentendus, en examinant comment le catholicisme exalte les 
valeurs personnelles (c. 11) et comment son double caractère histori- 
que et social n’est pas à comprendre en un sens purement temporel 
et terrestre (c. 12). Problème de la Personne, problème de la Trans- 
cendance : problèmes éternels mais aussi combien douloureusement 
actuels que, sans pouvoir les traiter à fond, nous n'avons pas cru 
pouvoir éluder ». 

On voit comment cet ouvrage qui intéresse au premier chef le 
théologien, ne saurait laisser indifférent ni l’apologiste, ni l'histo- 
rien; plus encore, comment sans traiter directement des principes de 
la vie spirituelle, il devient un des livres essentiels de notre temps 
pour quiconque veut vivre pleinement son catholicisme et prendre 
conscience de toutes ses exigences. Cette spiritualité du corps mysli- 
tique, que jadis le P. Ramière, inlassablement, en union avec la 
dévotion au Cæur de Jésus, s’est efforcé pendant plus de vingt ans 
de populariser, et qui connaît de nos jours un renouveau si brillant, 
trouvera ici une source abondante où s’alimenter, les considérations 
les plus variées, lcs plus profondes, en même temps que les plus 
simplement rattachées à l’essence du catholicisme. Le P. de Lubac, 
par l’exposé direct de ce qu'est l'Eglise, telle que l’a voulue Jésus- 
Christ, montre ce qu'elle recèle de richesse spirituelle, pour toutes 
les âmes, et éclaire magnifiquement les grandes thèses qu’il signale 
lui-même sur la rédemption et son efficacité, sur le salut des non 
catholiques et la coopération étroite que tout chrétien est appelé à 
exercer pour lui permettre de réaliser sa destinée. C’est un livre à 
relire et à méditer, car la matière en est dense et demande l’applica- 
tion à la fois des forces intellectuelles et morales. Dire que l’auteur 
est au courant des plus récentes manifestations de la vie de l’esprit 
et s'offre comme un guide sûr pour les apprécier, qu'il ne se contente 
pas de rapporter mais qu'il fait œuvre de juge et présente une syn- 
thèse très personnelle en un sujet où plus d’un reste vague et banal, 
c’est ne rien apprendre à quiconque a lu quelques travaux du P. de 
Lubac. Je m'arrêterai plutôt à souligner la place prépondérante 
qu'occupe dans son exposé l’enseignement des Pères de i’Eglise. « Si: 
les citations s’accumulent, c'est que nous avons désiré procéder de la 
façon ia plus impersonnelle, puisant surtout dans le trésor trop peu 
exploité des Pères de l'Eglise » — et des auteurs ecclésiastiques des 


COMPTES RENDUS 315 


douze premiers siècles. Quoiqu'il en dise, c’est au contraire de la 
façon la plus personnelle que sont utilisées ces recherches. Elles 
ne s'ajoutent pas du dehors, comme un ornement adventice, mais 
font corps avec l’idée et l’on ne sait qu’admirer le plus de la 
prodigieuse érudition qui sait si heureusement découvrir son bien, 
même chez les auteurs de second ordre et les plus inattendus, ou du 
parfait à-propos avec lequel ces textes sont remis en circulation et 
viennent appuyer les pensées très müûries de l’auteur. Cela nous 
change des citations passe-partout empruntées à des recueils trop 
usagés et, même matériellement, par l’abondante annotation et les 
dossiers si nombreux multipliés au bas des pages, cela donne l’im- 
pression très vive qu’en eftet nous sommes en présence d’une vérita- 
ble tradition qu’il y a tout intérêt à utiliser et à continuer. D’ailleurs 
un florilège de soixante-quinze pages, à la fin du volume, par des 
extraits plus étendus, permet au lecteur de revenir plus à loisir sur 
quelques-uns de ces enseignements et d’entrer ainsi plus intimement 
en contact avec les témoins du passé. — Malgré cette richesse d’éru- 
dition, le livre reste à la portée de tout esprit cultivé. On ne peut 
donc qu’en recommander chaudement la lecture et l’étude à quicon- 
que prend au sérieux sa vocation de chrétien. 
Ferdinand CAVALLERA. 


Ephrem Boularand, S. J. — La venue de l’homme à la foi 
d’après S.Jean Chrysostome, Rome, Université gré- 
_gorienne, Piazza della Pilotta, 1939, 192 p. 


Le titre de cette thèse nous avertit qu’elle ne s'engage pas dans le 
domaine propre de la spiritualité. L'auteur n'avait pas à refaire le 
travail excellent de M. Louis Meyer dans son Saint Jean Chrysos- 
tome maître de perfection chrétienne. Pour limité que soit son objet, 
cette étude n’en touche pas moins à des points essentiels de la doc- 
trine chrétienne, sur lesquels la pensée du grand évêque de Cons- 
tantinople est particulièrement intéressante à préciser en raison 
même de leurs connexions avec la vie. Nous devons donc remercier 
ici le P. Boularand de sa contribution si précise, si méthodique, con- 
duite avec une objectivité d’autant plus méritoire que la prédication 
de Chrysostome est abondante et diverse. Un premier chapitre traite 
de la connaissance de foi : nous en retiendrons quelques pages fort 
nuancées sur la transcendance de la Sagesse chrétienne protessée par 
l’éloquent disciple de Libanios (p. 21-27). 

Le chapitre 11, en étudiant le rôle de la raison, rappelle que la 
défiance du $S. Docteur vis-à-vis de la culture profane ne va pas 
jusqu’à rejeter comme illusoire ou inutile l'usage du raisonnement 
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et de la recherche dans le domaine des vérités religieuses : il lui 
reconnaît le rôle essentiel de justifier l’acte de foi aux yeux de l'intel- 
ligence. L'analyse de cet acte de foi, et tout d’abord de sa liberté, 
amène naturellement le thème du chapitre III : rôle de la volonté. 
Nous y trouvons, à l’article II, l’amorce des problèmes qui nous 
préoccupent spécialement : on y marque dans les exigences même 
de la foi le point d'insertion de la vie chrétienne : la foi appelle la 
charité, puisqu’étant une condition de la vie éternelle, elle se ratta- 
che essentiellement à la vie de la grâce et aux œuvres qui en décou- 
lent. Aussi le Saint Docteur voit-il dans l’attache au péché l'obstacle 
principal qui arrête les hommes au seuil de la foi. Pourtant, en 
exigeant qu'ils s’arrachent aux passions et se purifient, la foi ne 
lance pas un vain appel à leur faiblesse. La grâce est là pour prévenir 
et soutenir leurs efforts. Le chapitre IV aborde donc le problème des 
rapports de la grâce et de la liberté, problème particulièrement déli- 
cat, on le sait, quand il s’agit de S. Jean Chrysostome. Peut-être est- 
ce en ces pages que le P. Boularand a mis le meilleur de sa péné- 
trante analyse et de sa clairvoyante sympathie pour son sujet : sans 
reculer devant l’hypothèse de contradictions dans les formules, jus- 
tifiables chez un orateur qui s’adapte aux circonstances, il explique la 
pensée mouvante de Chrysostome par son souci constant de ne sacri- 
fier dans l’acte salutaire ni l'initiative gracieuse de Dieu, ni la res- 
ponsabilité de l’homme doué de libre arbitre. C’est qu’en vérité la 
grâce, comme le montre le Saint Docteur, coopère du dedans aux 
efforts de la volonté se conformant aux besoins de l’homme, prenant 
prétexte de ses initiatives pour intervenir librement, sans violenter 
sa nature, afin d'exécuter le dessein d’universelle rédemption sous la 
lumière de la prescience mystérieuse de Dieu. Le P. Boularand 
s'arrête aux portes de ce mystère que la spéculation postérieure à 
Chrysostome s’efforcera d’entrouvrir. Porter la question sur le plan 
des intentions divines, comme le demande le problème actuel de la 
prédestination, ne serait-ce pas prolonger la pensée du Docteur 
oriental ? Le P. Boularand ne dit pas cela, mais pour ne pas dépasser 
les limites de sa propre recherche, il se contente de signaler à d’au- 
tres la voie possible d’une solution plus précise, Reconnaissons dans 
cette réserve même la marque d’une probité scientifique dont nous 
espérons que le P. Boularand fera profiter plus directement, un jour, 
nos études d'histoire et de doctrine spirituelle. 
M. OLPHE-GALLIARD. 
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Tommaso Mandrini, —La spiritualità di S. Francesco di 
Sales. — Milan, « Vita e Pensiero », 1938, in-8, XII- 
280 p. 


L'abbé Mandrini livre au public italien le fruit de ses lectures et 
de ses méditations sur les écrits du S. Fondateur de la Visitation. Il 
offre ainsi l’exposé le plus capable d'introduire à l'intelligence objec- 
tive de la spiritualité salésienne renfermée dans les quatre œuvres 
maîtresses : L'introduction à la vie dévote, les Entretiens, les Let- 
tres, le Traité de l'amour de Dieu. On ne trouve ici ni les sugges- 
tions brillantes de H. Bremond, ni la synthèse vigoureuse tentée par 
F. Rotter (cf. RAM, 1937, 414-416) ni la pensée originale d’un 
M. Muller dans son petit volume : La joie dans l'amour de Dieu, 
mais une étude analytique attentive à reproduire pour elle-même 
aussi fidèlement que possible la doctrine du saint Docteur. Sans 
doute aurait-on pu étoffer davantage le sujet et y ajouter du nouveau 
en faisant connaître les derniers documents publiés dans l'édition 
monumentale d'Annecy. Ils n'auraient rien apporté d’essentiel à l’en- 
semble de la pensée salésienne. 

L'auteur a compris fort justement que rien ne fait pénétrer plus 
au fond de cette pensée que l’œuvre capitale dans laquelle se con- 
serve bien vivant l'esprit du saint et se prolonge en quelque sorte sa 
propre personnalité : la Visitation. Il a donc prêté une attention spé- 
ciale à l’étude des Entretiens où le Fondateur a déposé la moelle de 
son expérience religieuse la plus personnelle. À travers les instruc- 
tions adressées à ses filles, certains aspects de sa spiritualité prennent 
tout leur relief. On n’a pas tort d’en vanter la douceur et l’agrément, 
mais on ne doit pas oublier qu’elle est à base d’ascèse énergique et 
de mortification généreuse : « Il faut mourir », telle est la consigne 
que reçoivent les Visitandines au cours des Entretiens. 

La spiritualité salésienne a, toutefois, pour ressort essentiel : l’a- 
mour. Nul ne le contestera et l'abbé Mandrini n’a pas de peine à faire 
ressortir la place qu'occupe l'amour dans l’/ntroduction aussi bien 
que dans le Traité. Il en déduit le caractère essentiellement théo- 
centrique de cette spiritualité, prenant ainsi position dans un débat 
naguère retentissant, mais dont les échos, il faut l'avouer, sont au- 
jourd’hui heureusement éteints. 

On eût aimé qu'il s’attachât à définir d’une manière plus précise 
l'originalité de cette doctrine spirituelle concentrée sur l'amour par 
comparaison avec celle de S. Bernard, par exemple, ou deS. François 
d’Assise et de son Ecole. Ainsi a-t-il fait d’ailleurs en ce qui con- 
cerne l’idéal de la vie religieuse, relevant à la suite de dom Mackey 
quelques traits où l'Evêque de Genève se sépare de S. Ignace. 

Au vrai, les pages les plus neuves de ce livre sont consacrées aux 
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sources du saint Docteur. M. M. a voulu — et il a eu raison — re- 
prendre la question traitée par le savant éditeur bénédictin non sans 
quelque injustice pour les écoles italienne et ignatienne auxquelles 
saint François de Sales doit manifestement beaucoup. Il souligne 
donc l'influence du Combat spirituel sur la doctrine de l’Zntroduc- 
tion et sur la conception salésienne de la structure de l'âme. Nul 
doute que par sa doctrine de la paix intérieure et de l'abandon, l’ad- 
mirable directeur de sainte Chantal ne soit dans la mouvance litté- 
raire du Combat spirituel et de l’Abrégé de la Perfection (dont 
M. M. ne parle pas), qu’il ne s’accorde avec l’optimisme d’un S. Phi- 
lippe de Neri; que, par ses perspectives de mort à l'amour-propre, il 
ne s'apparente également à Ste Catherine de Gênes. 

Quant à l'empreinte de la spiritualité ignatienne on la reconnaît 
dans la formulation des méthodes de méditation ou d’examen parti- 
culier bien qu’il y ait lieu de marquer des nuances appréciables. Il 
aurait fallu encore rapprocher les beaux chapitres du Traité concer- 
nant l'indifférence et la résignation (Livre IX, c. 3-9) de la doctrine du 
Fondement des Æxeretices, des trois degrés d'humilité et de la con- 
templation ad amorem : la parenté est ici d’autant plus intéressante 
qu'elle touche aux fondements métaphysiques profonds de ces deux 
spiritualités. 

Ces quelques réserves ne veulent pas déprécier l'ouvrage de M. M. 
On aime qu'il ait abordé son sujet sans parti-pris, soucieux unique- 
ment d'interpréter le texte de son auteur tel qu’il se présente. Ce 
point est à relever en particulier pour son explication de l’extase de 
l’action (p. 269). 

Tous ceux qu'intéresse la spiritualité salésienne feront bon accueil 
à cet ouvrage écrit avec amour. Ceux-là surtout qui désirent la 
connaître pour ce qu’elle est objectivement, y trouveront uneinitia- 


tion qui aurait gagné, pourtant, à être conçue dans un esprit plus 
scientifique. 


M. OLPHE-GALLIARD. 


J. de Tonquédec. — Les maladies nerveuses ou mentales 
ei les manifestations diaboliques, Paris, Beauchesne, 
in-16, 242 p., 15 fr. 


Au cours d’une carrière déjà longue d’exorciste officiel pour le 
diocèse de Paris, le P. de Tonquédec a eu l’occasion de constater 
souvent combien dans certains milieux l'explication de divers dé- 
sordres nerveux ou mentaux, par une influence diabolique, est consi- 
dérée comme normale. On a recours aux exorcismes au lieu de 
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rechercher l’aide du médecin ou du psychiatre. C’est cet état de 
choses que le P. de Tonquédec a directement en vue ici. Laissant de 
côté les cas authentiques de possession, il se propose d’éclairer sur 
les nombreuses manifestations qui paraissent relever d’elle et ne sont 
eu réalité que des états morbides sur lesquels l’exorcisme n’a point 
prise. Les directeurs d’âmes plus encore que les victimes elles-mêmes 
de ces désordres sont les premiers intéressés à être ainsi éclairés et 
orientés au sujet de ces situations complexes qui demandent de leur 
part une intervention aussi attentive que charitable. Le P. de Ton- 
quédec passe ainsi successivement en revue la psychasthénie, l’épilep- 
sie et les états apparentés, l'hystérie, divers éléments des psychoses, 
en particulier les hallucinations, impulsions, interprétations, et les 
états de tristesse morbide. Un appendice reproduit de larges extraits 
de rapports ou d'articles déjà publiés sur les névroses, l’obsession par 
contraste dans les choses religieuses (paru ici-même en 1933), le rôle 
des prêtres auprès des malades mentaux. Nos lecteurs, qui ont eu la 
primeur de deux chapitres de cet ouvrage (en 1937) savent quel guide 
sûr et expérimenté s’offre à eux en la personne du P. de Tonquédec. 
Théologien et philosophe sûr, il a complété ces connaissances indis- 
pensables par une formation scientifique et médicale puisée aux 
meilleures sources ; en relations suivies avec des médecins et des 
psychiatres, il a contrôlé sans cesse Les résultats de ses observations 
et de ses expériences, par l’avis de ces compétences et s’est ainsi 
entouré des meilleures garanties pour porter sur ces cas difficiles un 
jugement autorisé. 

C’est avec raison que dans une préface justement élogieuse, le 
cardinal Verdier présente son ouvrage comme comblant une lacune 
et pouvant servir de manuel, « qui aidera les prêtres et les médecins 
à juger sainement et à traiter comme il convient les cas concrets ». 
I1 suffira d'ajouter que le livre, écrit avec clarté et abondant en exem- 
ples concrets et en descriptions précises, n'est pas seulement ins- 
tructif mais intéressant. Tout en rendant circonspects ceux qui ont 
tendance à tout expliquer par des interventions préternaturelles, en 
les aidant à voir plus juste, il leur facilitera leur tâche de bons sama- 
ritains désireux d’apporter un soulagement efficace aux misères men- 
tales qui sollicitent leur intervention. 


Ferdinand CAVALLERA. 


CHRONIQUE 


Dévotion mariale. 


La dévotion à la sainte Vierge est un thème spirituel dont la vul- 
garisation réclame une exactitude doctrinale plus difficile à atteindre 
qu’on ne le croirait de prime abord. Aussi faut-il reconnaître la 
grande opportunité de l'effort accompli par les théologiens d’aujour- 
d’hui pour analyser avec le plus de rigueur possible les titres dont 
les fidèles honorent ia Mère de Dieu. La Soctété jrançaise d’études 
mariales a déjà bien travaillé dans ce sens. Les travaux de son troi- 
sième Congrès tenu à La Pierre-qui-vire en 1937 ont paru chez Vrin 
en 1938. Ils tendent à spécifier dogmatiquement la place de la Vierge 
Marie dans la vie chrétienne. 

Le R. P. dom Bernard, moine de La Pierre-qui-vire présente avec 
une émouvante sensibilité l’histoire de La dévotion mariale dans 
l’Ordre de Saint-Benoît et s’eflorce d’en dégager les notes caracté- 
ristiques : elle est affective, théologique, dynamique et, plus propre- 
ment encore, liturgique. Le R. P.M.-J. Nicolas, OP.,apporte une con- 
tribution approfondie au problème fondamental de la Mariologie en 
s’appliquant à déterminer la place de la Sainte Vierge par rapport à 
Dieu et à l’ensernble des êtres. Son mémoire sur L’appartenance de 
la Mère de Dieu à l’ordre hypostatique conclut à la prééminence 
singulière de celle qui doit toutes ses prérogatives à ses liens uniques 
avec le Fils de Dieu. 

Mais nous voudrions surtout signaler ici, en raison des attitudes 
d’âme qu’il commande, un des aspects de la marialogie qui ont été 
le mieux étudiés au cours de l’année en raison du jubilé accordé à la 
France pour commémorer le Vœu de Louis XIII : la royauté de 
Marie. Le R. P. Barré, CSSp., en a fait l’objet de son rapport au 
Congrès de La Pierre-qui-vire. S'appuyant sur un texte de Suarez 
(De mysteriis vitae Christi, Disp. XXII, sect. II, n. 4) il s'applique 
à déterminer en quoi consiste le caractère féminin de cette royauté 
qui se fonde sur l’association intime de la Mère et du Fils dans 
l'œuvre de notre rédemption, mais garde une spécificité bien dis- 
tincte des pouvoirs du Christ-Roi. Le P. Barré reconnaît tout d’abord 
une influence de la « Reine du monde » agissant par son prestige 
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principalement sur les intelligences et les volontés humaines. Mais 
c'est surtout sa puissance d'intercession qui est l’attribut propre de 
sa fonction royale. De son crédit singulier auprès de Dieu sa prière 
tire son triple caractère : efficacité, nécessité, universalité. Il est clair 
que cette royauté de Marie fondée sur son pouvoir de miséricorde 
appelle de la part du chrétien une attitude correspondante : hom- 
mages, confiance, service et service avec cette plénitude de générosité 
que comporte l’idée même de consécration, tels sont les devoirs 
qu'implique la reconnaissance des prérogatives royales de la Mère de 
Dieu. 

Deux articles parus dans les Æecherches de Science religieuse, 
t. 29 (1939), pp. 129-162 et 303-334, sous le titre : La Royauté de 
Marie pendant les neuf premiers siècles, nous apportent les résul- 
tats de l’enquête inédite menée par le P. Barré tant à travers la litté- 
rature de l'Orient que celle de l'Occident : elle justifie pleinement 
les points de vus adoptés par lui dans son rapport. 

Il est pourtant des points sur lesquels le P, Barré n’a pas assez 
attiré l’attention. Sous le titre : La Vierge-Reine, le R. P. M.-J. 
Nicolas a repris dans la Æeoue Thomiste (janvier-mars et avril- 
juillet 1939) l’analyse des concepts que le rapporteur de La Pierre- 
qui-vire avait étudiés à la lumière de la tradition plus que de la spé- 
culation. Très justement, nous semble-t-il, le P. Nicolas s’est attaché 
à presser de plus près l’analogie qui rapproche la royauté de la Mère 
de celle de son divin Fils. Il souligne donc le côté social du rôle de 
la Vierge dont la régence s'étend à la chrétienté en tant que telle et 
englobe l’ordre temporel de la société passagère à travers laquelle 
l'humanité accomplit sa destinée éternelle. C’est ici que les manifes- 
tations nationales du culte marial trouvent leur plus essentielle jus- 
tification. Mais le P. Nicolas a, en outre, mis en parfaite lumière que 
par la Vierge-Reïne, c'est la femme, compagne de l'homme, qui se 
trouve impliquée dans l'exaltation du Dieu incarné où se noue une 
union dont l'intimité dépasse celle des époux humains : « Quand 
Dieu « assuma » la nature humaine non plus à la participation de 
son image, mais à la communication de sa propre Personne, il unit 
encore l’homme et la femme dans cette exaltation suprême. La com- 
pagne par excellence de l’Homme-Dieu comme tel est une femme, 
pour que fout l’homme fût exalté par Dieu qui s’incarnait, l'homme 
dans sa propre substance, la femme dans sa maternité et dans son 
enfant » (p. 229). Nul doute que de ce point de vue une spiritualité 
incarnée dans la vie familiale ne puisse tirer une très haute stimula- 
tion. 

Il nous reste à signaler parmi les rapports du Congrès de La 
Pierre-qui-vire, le remarquable exposé que le R. P. Rondet, S. J., a 
fait De la place de la très sainte Vierge dans l'Eglise. Repensant 
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en fonction d’une doctrine du Corps mystique qui doit beaucoup à 
Scheeben les prérogatives mariales, le R. P. a dégagé avec un sens 
très aigu du mystère la signification collective du rôle dévolu à la 
Mère de Dieu dans la sanctification des hommes. Nous ne pouvons 
nous appesantir sur ces pages brillantes où une dialectique vivante 
et souple est mise au service d’une conception toute dynamique, 
encore que très fidèle à la tradition patristique, de la théologie. Nous 
retiendrons seulement que les conclusions spirituelles sur lesquelles 
s'achève ce rapport témoignent non sans profondeur des avantages 
que la spéculation théologique trouve à rester en connexion étroite 
avec les problèmes de la vie. 


— Parmi les ouvrages de vulgarisation nous retiendrons celui du 
R. P. Paul Belon, S. M.: La maternité sacerdotale de Marie (Lyon, 
E. Vitte, 1939, 82 p.). C’est un rapport présenté au Congrès de Guin- 
gamp et qui fit, avant la guerre, une vive impression. Il méritait 
d'être plus largement divulgué, car bien des prêtres y trouveront 
aujourd’hui encore un point de vue original et savoureux très propre 
à alimenter leur piété mariale. Les éditeurs ont tenu à supprimer 
certains passages qui tendaient à promouvoir la dévotion à la Vierge- 
Prêtre, dont le Saint-Office n’a interdit la propagation qu’en 1916, 
après la composition de ce rapport. Solidement fondé en doctrine, il 
nous paraît valoir surtout par la très fine psychologie qui s’y fait 
jour et qui nous apprend à découvrir un aspect séduisant du rôle de 
la Mère de Dieu dans la formation du Prêtre par excellence qu'est le 
Christ Notre-Seigneur. 


— C'est un livre tout inspiré du Bx de Montfort que celui de 
l'abbé F. Génevois : Wère-Médiatrice et Reine des Cœurs (Paris, 
Spes, 1938, in-8, 156 p.). Préfacé par le Cardinal Gerlier, il se com- 
pose d’une partie doctrinale où sont expliquées la maternité spiri- 
tuelle et la médiation de la Vierge ; deux autres parties tirent de ces 
prémisses les applications à la vie personnelle et au devoir apostoli- 
que du chrétien. Nous ferons à cet ouvrage, qui répond bien à ses 
fins pratiques, le reproche de n’avoir pas évité certains défauts de la 
vulgarisation : références incomplètes, transcrites sans uniformité 
(tantôt le nom de l’auteur est avant, tantôt après le titre), négligen- 
ces typographiques (v. g. p. 156 la revue La vote spirituelle aurait 
dû être écrite en caractères italiques : telle quelle la phrase est in- 
intelligible), imprécisions de doctrine, v. g. à propos de la causalité 
propre à la médiation de grâces ; notamment ce que l’auteur dit de 
la participation de la Vierge au pouvoir royal de Jésus (p. 56) ne 
semble pas devoir être retenu par une théologie objective (cf. ce que 
nous en disons supra). 


— Une intention particulière d'actualité se fait jour dans le n° 21 
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des Cahiers de la Vierge (Paris, Editions du Cerf, 88 p.) que 
M. Henry Bars consacre à méditer le titre de Regina pacis si heu- 
reusement mérité par celle qui a engendré le Christ « notre Paix ». 
Une inspiration très haute puisée aux sources de la piété la plus 
personnelle s’allie dans ces pages à l’information traditionnelle la 
plus variée et la plus sûre. 

— En écrivant Présence mariale (Paris, Spes, 1938, in-8, 204 p.), 
le P. Charmot répondait à la demande expresse de jeunes chrétiens 
préoccupés de « saisir sur le vif l'apport vital de la dévotion mariale 
dans (leur) christianisme personnel ». Nul n’était mieux qualifié pour 
présenter en Marie « la Reine de l’action catholique » et L’ « éduca- 
trice des militants ». On ne cherchera pas ici un livre de doctrine 
rigoureusement composé, mais nul doute qu’on ne retrouve en ces 
brefs chapitres le souffle entraînant, le sens du concret, l’heureuse 
utilisation de nombreuses lectures qui caractérisent les ouvrages du 
P. Charmot. 


— C'est sur un autre rythme, mais un peu dans le même esprit 
qu'est écrit le volume du R. P. Raphaël Sineux : La Vierge dans 
notre vie (Paris, Spes, in-8, 236 p.). Une abondante litanie s’égrène 
au fil de ces entretiens, où sur le ton familier nous apprenons à 
pénétrer le mystère de la Vierge et à nous en pénétrer. Ce livre nous 
paraît fournir d'excellentes lectures pour le mois de Marie, surtout 
pour la lecture en commun. P. 174 la formule : Marie mérita de 
devenir Mère de Dieu, demanderait à être précisée. On sait que la 
Vierge a seulement pu se disposer à remplir la fonction qui lui était 
dévolue gratuitement par Dieu. 

— Le n° 22 des Cahiers de la Vierge (Paris, Editions du Cerf, 
77 p.) dû à la plume de M. Pierre Cras et intitulé : Notre-Dame Au- 
ætliatrice dans la vie de S. Jean Bosco, nous décrit en traits char- 
mants la dévotion d’un grand serviteur de Marie. Inutile de rappeler 
combien l’action de Notre-Dame s’est manifestée assidue dans les 
œuvres de l’'incomparable apôtre des enfants. On saura gré à 
M. Pierre Cras d’avoir condensé en ces quelques pages l’essentiel de 
cette histoire merveilleuse. 


x 


— Nous nous plaisons enfin à signaler l'effort remarquable 
d'adaptation réalisé par la revue mensuelle La Vie chrétienne avec 
Notre-Dame, dont le R. P. M. V. Bernadot est le Directeur (Paris, 
29, boulevard de la Tour-Maubourg, 7°). Grâce à l'excellence et à la 
variété des illustrations, au caractère pratique des consignes qui y 
sont données et à leur actualité, cetie revue s'impose à tous les grou- 
pements et à toutes les personnes qui désirent intéresser les âmes en 
les initiant à une solide dévotion envers Notre-Dame. 

M. O.-G. 
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Action catholique et spiritualité. : 


Le Congrès du Mariage chrétien, tenu à Toulouse dans le courant 
du mois de mai dernier a insisté sur l’effort réalisé en vue d’instituer 
une spiritualité spécifique de la vie familiale. L’attention des Con- 
gressistes a été attirée, en particulier, sur un ouvrage paru aux ÆEdi- 
tions Familiales de France (86, rue de Gergovie, Paris), sous le 
pseudonyme de A. Christian. Beau livre que ce «témoignage d’un 
foyer chrétien » dont le titre paulinien marque l’optimisme foncier : 
Ce sacrement est grand. Le mot de l’apâtre acquiert une singulière 
plénitude dans ces pages qui le confrontent avec l'expérience de la 
vie quotidienne la plus actuelle. Que de préjugés ou d’inintelligences, 
que de lâches compromissions avec l’idole mondaine ne dissipe pas 
la sincérité d’un idéal chrétien vécu intégralement! Il n’est que de 
le repenser sans cesse en fonction des problèmes de la vie toujours 
changeante. C’est pourquoi en ne se lassera jamais de chanter la 
grandeur du mariage conçu par le christianisme authenthique com- 
me une vocation divine et une voie d'union à Dieu, de rappeler la 
dignité des époux dont la destinée surnaturelle s’accomplit dans le 
mystère d'un amour qui se doit et se veut incarné sans vaine pusil- 
lanimité, d'évoquer les exigences et les splendeurs äes tâches éduca- 
trices qui reviennent aux parents. Tous ces sujets classiques sont ici 
traités avec un accent de loyauté, une lucidité, une profondeur et un 
réalisme qui renouvellent toute chose. On aimerait peut-être voir 
marquer davantage les difficultés que rencontre la réalisation d’un 
idéal dont la beauté même réclame une persévérance parfois héroï- 
que. Nous avons déjà signalé ici (RAM, 1937, p. 329) la thèse pré- 
conisée par le D' H. Doms et ses émules d’outre-Rhin. Elle est dans 
cet ouvrage utilisée sans que soit pour autant sacrifiée la présenta- 
tion traditionnelle des fins du mariage (p. 307). Tant il est vrai que 
tout ce qui fait la spécificité de l’union conjugale s’ordonne en défini- 
tive à la naissance et à l'éducation de l'enfant. 


— La famille est le premier « milieu » que le chrétien ait à sanc- 
tifier en se sanctifiant lui-même. Ce sont pourtant toutes les activités 
profanes de l’homme que l’action catholique vise à christianiser. Les 
expériences tentées en ces dernières années s’accompagnent d’un 
eflort de systématisation théorique assez élaboré déjà pour qu’il soit 
possible d'en percevoir quelques heureux résultats. D'un point de 
vue négatif mais indispensable tout d’abord, on dénonce les erreurs 
commises antérieurement par une conception trop formaliste du 
christianisme. Le livre du chanoine Michel Pflieger, professeur à 
l'Université de Vienne, Le vrai chrétien en face du monde réel (Mu- 
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lhouse,édit. Salvator, in-8, 194 p.) méritait sous ce rapport d’être tra- 
duit en français. Bien qu’écrit pour ses compatriotes, à la veille de 
V’Anschluss, son « appel aux dirigeants de l’action catholique » est 
valable pour tous les pays. Un sain réalisme est nécessaire à la base 
de l’apostolat : il aboutit, selon le chanoine Pflieger, à ranimer avant 
tout la conscience de nos responsabilités et le respect des esprits que 
nos propres défections égarent. 


— Le P. À. de Soras, dans son ouvrage intitulé : Action catholi- 
que et action temporelle (Paris, édit. Spes, 1939, in-8, 221 p.), nous 
communique les réflexions procurées par quatre années d’expérien- 
ces. Loi d’incarnation, loi de franchise, telles sont les deux compo- 
santes selon lesquelles doit s’édifier un programme d’action catholi- 
que, Loi d’incarnation, prolongement du mystère rédempteur, et 
c'est dire qu'aucune réalité temporelle ne reste étrangère à l'influence 
du christianisme; loi de franchise et c’est marquer le respect des fins 
propres à l’ordre temporel qui jette un abîme entre le christianisme 
et le totalitarisme matérialiste. De ces principes découle la mise en 
valeur de la fonction providentielle propre au laïcat ainsi qu’une 
morale concrète qui apprend à distinguer le domaine où le chrétien 
agit en tant que chrétien de celui où il agit simplement en chrétien. 
Ce petit livre judicieux permet de dégager sans peine les lignes fonda- 
mentales d’une spiritualité d’acton catholique. 


— Une difficulté que rencontre cette spiritualité pour se cons- 
tituer c’est qu’elle doit réagir contre un certain irréalisme créé dans 
les milieux chrétiens par une littérature ascétique destinée essentiel- 
lement aux âmes religieuses. On ne veut pas dire que cette littérature 
elle-même soit désormais périmée pour les laïcs. Ce n’est sans doute 
pas sans raison que l’Zmitation reste pour beaucoup d'entre eux le 
livre de chevet. Il importe toutefois de mettre entre les mains 
de nos militants des livres écrits en fonction de leur état et des dif- 
ficultés qu'y rencontre l'esprit chrétien. Ce faisant, nos modernes 
auteurs spirituels prolongeront la tradition inaugurée par saint Fran- 
çois de Sales. C’est ce qu’a bien compris le P. E. Roche qui place 
sous l’invocation de l’Zntroduction à la vie dévote un substantiel 
volume : Chrétiens dans le monde (Bloud et Gay, 1938, in-8, 204 p.). 
Trois parties partagent ses développements centrés sur les exigences 
et les conditions de la vie intérieure. I. Le Monde aliment de la vie 
intérieure. II. La vie intérieure et nos activités humaines. IlI. Com- 
ment arriver à la vie intérieure. Il entre beaucoup de pénétration et 
une très riche information dans cette analyse de la vie intérieure 
éclairée par la sereine objectivité de notre esprit évangélique. On ne 
saurait mieux dégager les connexions fécondes de la spiritualité chré- 


326 CHRONIQUE 


tienne avec les exigences d’un humanisme fidèle à toutes ses possi- 
bilités. 


— Le P. François Charmot, dont on sait la maîtrise sur tous les 
problèmes qui regardent la culture humaine, vient d'élaborer dans 
un volume de lecture facile et enrichissante, La doctrine spirituelle 
des hommes d'action (Paris, Edit. Spes, 1939, in-8, 350 p.). Ce livre 
dépouillé de toute technicité dénote une juste compréhension de la 
spiritualité ignatienne dont il se réclame explicitement. Une première 
partie rappelle des « principes généraux » dont le choix rejoint la 
doctrine des meilleurs interprètes de cette spiritualité. Comme 
l'avaient fait le P. Lallemant et ses disciples, le P. Charmot demande 
à la Méditation fondamentale et à la Contemplation ad amorem l'o- 
rientation foncière d’une spiritualité de l’action. Le respect de la 
présence divine perçue aussi bien dans les manifestations extérieures 
de la volonté de Dieu que dans l'inspiration intérieure occupe le 
centre des perspectives. Uue première application de la vie des laïcs 
met l’accent sur le culte du devoir d'état autour duquel doit s’orga- 
niser la spiritualité spécifique du laïcat. Son application dans la vie 
religieuse nous vaut une courte synthèse de la spiritualité propre à la 
Compagnie de Jésus. Selon le P. Charmot, le but que s’est proposé le 
saint Fondateur est de faire d’âmes généreuses les instruments de 
l'amour divin. Et comment? En groupant «des Apôtres qui vou- 
draient, eux aussi (comme les Douze) suivre Jésus-Christ le plus 
près possible par amour de sa personne ». Nul ne contestera ce point 
de vue. Mais une spiritualité qui se veut essentiellement traditionnelle, 
comme celle de S. Ignace, ne se définit bien que par comparaison 
avec d’autres. Or la synthèse du P. Charmot fait par trop abstraction 
du contexte historique où s’insèrent les Exercices de S$. Ignace et la 
personnalité de celui-ci. Pour traduire exactement l'originalité de 
cette doctrine spirituelle, il faudrait situer notamment le rôle de la 
vertu de foi, l’importance de l’esprit de méthode, spécifier les carac- 
tères de la « logique » qui commande la pensée et l’œuvre ignatiennes 
sans détriment de l'inspiration. Tous ces points nous paraissent ap- 
porter aux traits traditionnels du christocentrisme évangélique des 
notes distinctives importantes qu’on remarque — et parfois excellem- 
ment exprimées (cf. le chapitre sur l’obéissance par exemple) — dans 
les développements du P. Charmot, mais qui ne semblent pas 
avoir trouvé leur juste valeur dans ses vues d'ensemble. Son ouvrage 
n’en reste pas moins une contribution fort importante à l’étude de 


notre spiritualité ignatienne. Nous ne saurions trop en conseiller la 
lecture. 


— Les ouvrages de l'abbé Jacques Leclercq se recommandent par 
leur clarté et l'utilisation originale — très simple cependant — qui y 
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est faite des données de la tradition. Le tome IV de ses Essais de 
Morale chrétienne (Paris, Lethielleux, 1938, in-8, 520 p.) s'intitule : 
La vie en ordre. On y trouve sous des perspectives nouvelles une 
foule de sujets que l’auteur a déjà eu l’occasion de traiter précédem- 
ment. Qu'on ne croie pas pourtant qu'il se répète! L'éclairage est 
changé, tout s'organise dans un contexte nouveau où les reliefs 
prennent une valeur inédite. Première partie : les problèmes de 
l'ordre. La fonction de la morale est ici définie dans ces rapports avec 
l'intelligence exacte du bonheur humain Deuxième partie : les vertus 
d'ordre. On y trouve une analyse nuancée des vertus chrétiennes es- 
sentielles à l'action : humilité, prudence, tempérance, pauvreté, 
obéissance, patience, justice, force et persévérance. M. O.-G. 


Publications récentes 


— De nombreuses biographies ont depuis longtemps mis en re- 
lief le talent de M. Bernoville, et son habileté à faire revivre les phy- 
sionomies les plus diverses. Il suffit de rappeler entre autres son sa- 
voureux petit volume sur Un saint basque, le Bienheureux Michel 
Garicoïts (Paris, de Gigord) pour voir combien le patriotisme local 
l’a heureusement inspiré et lui a permis de donner tout son éclat, en 
même temps qu’à la sainteté, à l'originalité de son héros, C’est dans 
un monde tout différent que nous transporte son récent volume 
La vie ardente du Président Bonjean (1804-1871) publié aux édi- 
tions Alsatia (Paris, 1, rue Garancière, in-12, 256 p., 2ofr.). Grâce à 
de nombreux documents inédits, il a pu reconstituer dans le détail la 
carrière de cet homme « qui à force d'intelligence, de volonté, de la- 
beur acharné, s: hausse d’une situation obscure et de l’extrême misère, 
à l’une des plus hautes fonctions du second Empire ». Sans doute la 
part la plus considérable du livre est consacrée à l’activité profession- 
nelle et politique du président Bonjean, mais à l'aide en particulier 
de ses lettres à son admirable femme et de ses discours, M. Berno- 
ville fait connaître les sentiments profondément chrétiens et l’as- 
cension spirituelle de cet homme de caractère dont la fidélité héroï- 
que à ce qu’il estima, à ce moment, son devoir, devait le rendre vic- 
time de la Commune, en compagnie de Mgr Darboy, des jésuites et 
des autres otages de la Roquette. Il faut lire dans le volume de 
M. Bernoville le récit de cette mort, d’une si sereine grandeur et où 
un même martyre unissait des victimes que leur vie passée avait si 
profondément divisées sur la manière d'entendre le rôle du catholi- 
cisme dans la vie roderne. Bonjean était en eflet un gallican con- 
vaincu, adversaire déterminé des ultramontains, des jésuites et de 
l'enseignement libre. Mais sa sincérité de chrétien et sa mort héroïque 
rendent plus indulgent aujourd’hui envers sa mémoire et M. Berno- 


328 CHRONIQUE 


ville plaide habilement les circonstances atténuantes. Trop même et 
c’est la seule réserve que j’ai à faire à son sujet. Certes il yapporte beau- 
coup de délicatesse, notamment en ce qui concerne les jésuites, mais 
peut-être aurait-il fallu mettre une sourdine de plus à l’expression 
de son admiration. Elle risque de donner l'impression du panégyri- 
que plus que de l'histoire et pour ma part j'aurais déconseillé à l’au- 
teur d'écrire les quelques lignes qui terminent le livre. Elles ne peu- 
vent guère échapper au reproche d’uneexagération commune à beau- 
coup de biographes d’aujourd’hui, qui paraissent se rendre compte 
insuffisamment qu’une vie même profondément chrétienne ne saurait 
être identifiée avec la sainteté telle que l'Eglise l’exige pour élever 
aux honneurs des autels ceux dont, éclairée par l'Esprit-Saint, elle 
proclame l’héroïcité des vertus. F. C. 
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LA REGULA MAGISTRI : SA DOCTRINE SPIRITUELLE 


La parenté est si étroite on l’a vu (1) entre la Regula 
Magistri (M) et la règle de saint Benoît (B), qu’il suffirait 
à la rigueur, pour donner une idée de la doctrine spiri- 
tuelle contenue dans la première, de modifier assez légère- 
ment l’exposé donné par les commentateurs de la seconde 
ou de renvoyer à la systématisation fort bien présentée qu’a 
dressée dom Butler à la suite de son édition sous le titre 
Medulla doctrinae sancii Benedicti. Ce ne serait pas ce- 
pendant sans risquer de négliger certaines nuances fort 
importantes pour l’une comme pour l’autre. Aussi pour ce 
qui concerne la Æegula Magisiri le mieux me semble-t-il 
est de présenter le document en lui-même tel qu’il s’offre 
à nous dans le déroulement de ses chapitres, au moins 
pour la première partie qui, de par la volonté même de 
Pauteur (2), groupe tous ses principes de vie spirituelle à 
l'usage des moines. 

La Regula Magistri s’ouvre par un prologue (3) où 
lon rappelle au lecteur et à lauditeur que c’est Dieu qui 
va parler par l’intermédiaire du maître humain. Il s’agit 
de prendre conscience du but de la vie qui est d’aller à 
Dieu. Elle n’est qu’un temps de trêve qui nous est laissé 
pour nous préparer par la fuite du péché et la pratique 


(1) Cf. RAM, supra, pp. 225-236. N'ayant point l’intenyion de faire 
ici une comparaison détaillée entre M et B dont le rapprochement 
s'impose perpétuellement, je me bornerai aux indications indispen- 
sables. 

(2) PL 88, 971 8. Le présent article a exclusivement pour but l’ex- 
position de la doctrine spirituelle du Maître. Ce qui touche directement 
à l'institution monastique et à l’organisation du monastère telles qu’il 
les conçoit n’est mentionné que dans la mesure où c’est nécessaire pour 
éclairer cette doctrine. 

(3) M, prologus regulae, PL, 88, 943-946. Je me contenterai désor- 
_mais de citer les colonnes de ce tome de Migne. 
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progressive du bien à comparaître un jour devant son tri- 
bunal afin d’y rendre compte de nos actes. Notre cœur est 
comme une place (trivium) où aboutissent trois chemins : 
derrière nous il‘faut laisser la voie du péché; devant deux 
voies s'offrent pour aller à Dieu : l’une à gauche par lob- 
servation des commandements, voie large, qui risque d’être 
une voie de perdition, par suite des dangers qui guettent 
le voyageur ; l’autre à droite, voie plus sûre par le fait mê- 
me de son étroitesse, qui mène à son maître le serviteur 
diligent. C’est donc un appel à y courir de toutes nos for- 
ces qui nous est adressé maintenant : pas d’excuses, au ju- 
gement ou après la condamnation au feu éternel. On est 
averti et c’est le moment d’agir, après il ne sera plus 
temps. À être infidèle aux avertissements de cet écrit, on 
risque les flammes éternelles avec le démon. « Ecoute 
donc et fais ce qui est bon et juste et qui nous rend Dieu 
propice ». La règle nous apprend à agir avec rectitude ; 
œuvre de vérité, elle a en vue la justice, comme lexpri- 
ment divers textes des Psaumes et de l’Apôtre. 

Vient ensuite une sorte d’exhortation générale (4) qui a 
pour but, semble-t-il, de mettre le lecteur dans l’atmos- 
phère surnaturelle appropriée, à l’occasion du commen- 
mentaire du Pater, récité en guise d’oraison préliminaire. 
Le maître débute par une sorte de parabole destinée à nous 
situer dans ce monde surnaturel. Depuis le péché originel 
nous marchons dans la voie du siècle, ignorants et cou- 
pables, accablés sous le poids de nos besaces remplies de 
péchés et nous dirigeant vers la mort. Voici tout à coup 
que s’offre à notre droite une source d’eau vive et qu’une 
voix divine se fait entendre : &« Vous qui avez soif, venez » 
et elle insiste en nous voyant approcher : « Venez à moi 
vous tous qui souffrez... et je vous restaurerai ». Aussi, 
rejetant les besaces, les voyageurs courent avides vers la 
source, s’y désaltèrent longuement etse relèvent ravigorés. 
Que faire ? Continuer dans ce chemin nouveau ou repren- 
dre les besaces des péchés? La voix se fait entendre à nou- 
veau : « Prenez sur vous mon joug; apprenez que je suis 
doux et humble de cœur; mon joug est doux et mon far- 


(4) Incipit thema, 945-952. 
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deau léger ». Rénovés par l’eau du baptême nous ne pou- 
vons plus revenir à nos besaces de péché, nous ne sommes 
plus dans l'ignorance. Laissons Eve et sa terre, allons au 
repos de la loi chrétienne et à la place d'Adam, recourons 
au vrai Père. 

Ainsi s’amorce la récitation et le commentaire du Pa- 
ter (5). Cette prière nous donne d’abord une leçon de dé- 
tachement du terrestre. Nous n’avons plus qu’un vrai Père, 
— comme une vraie Mère l'Eglise, — c’est le Père céleste. 
Régénérés par la passion du Christ, nous revenons au Pa- 
radis dont le mauvais usage de notre liberté nous avait 
chassés ; par le Christ et sa croix notre refuge, nous re- 
trouvons la grâce de l’adoption ; il nous faut donc partici- 
per à sa souffrance afin de participer à son héritage; être 
ses frères pour devenir de dignes fils de Dieu et, comme 
lui, ressembler au Père. Sanctifions son nom par nos bon- 
nes actions de fils ; offrons-lui en notre âme un vrai taber- 
nacle où habite lEsprit-Saint. Travaillons à l’accomplisse- 
ment de son règne, en nous efforçant à chaque instant de 
lui plaire pour être un jour à sa droite dans le royaume. Il 
sera pour nous un juge favorable celui que nous aurons 
appelé ici-bas notre père. Sa volonté à accomplir sur la 
terre comme au ciel nous rappelle l’existence de notre li- 
bre arbitre et la lutte contre le vieux serpent, victorieuse 
si nous accomplissons cette volonté divine. Prions pour 
cela ; écartons notre volonté propre, à l’exemple du Sau- 
veur qui nest pas venu faire sa volonté mais celle du Père; 
qui, dans sa passion, malgré la chair angoissée, demande 
l’accomplissement exclusif de cette volonté ; là seulement 
est la justice. Nous ne pouvons être notre propre règle : 
c’est pourquoi nous est donné l’exemple de Jésus-Christ où 
nous est montré ce que Dieu attend de nous : l’accomplis- 
sement de sa volonté. Au ciel les anges l’observent, ici- 
bas, par l’intermédiaire des prophètes et des apôtres, il en 
doit être de même. Ainsi il n’y a sous la maîtrise de Dieu, 
Punique maître, qu’un seul bercail; surtout il y a l’exem- 
ple de Jésus-Christ venu du ciel pour faire cette volonté, 
qui demande que nous terrestres nous limitions. 


(5) 946-949 D. 
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L'œuvre spirituelle accomplie, nous devons compter 


que l'aliment corporel (annona) ne nous sera pas refusé, 


comme au mercenaire est assuré son salaire. Si nous avons 
à demander pardon, c’est un avertissement pour nous d’a- 
voir aussi à pardonner : pas de doute à avoir sur ce par- 
don, car Dieu ne veut que notre salut préparé par sa 
grâce. La tentation doit nous pousser à demander avec 
instance et sans discontinuer l’aide de la grâce, contre le 
démon toujours aux aguets, mais en nous prémunissant 
d’abord contre notre propre faiblesse qui risque de lui fa- 
ciliter l’entrée. Dieu désire, avant même d’en être prié, 
nous délivrer du mal; il ne veut pas la ruine de cet édi- 
fice qu’il a construit de ses mains. Ayons donc confiance 
en lui et ne cessons de demander par la prière le secours de 
la grâce, rejoignant ainsi la fin du Pater à son commence- 
ment qui nous a appris à invoquer le Père. 

Suit une longue exhortation (6) à écouter la voix de ce 
père qui nous invite à le servir fidèlement et nous précise 
les conditions nous permettant d’habiter avec lui, à re- 
pousser les mauvaises suggestions du démon, à nous livrer 
è l’action en nous du Seigneur et à sa grâce, nous montrant 
Ja voie du bonheur, à collaborer avec lui, à nous soumet- 
tre docilement à son magistère dans cette école du service 
du Seigneur où la persévérance nous assurera par la parti- 
cipation à la passion du Christ, l'héritage du royaume des 
cieux. 

Vient alors la Règle elle-même. Elle se distribue en 
deux parties d’étendue fort inégale : les dix premiers cha- 


(6) 949 D-952 À. C’est ici que débute le prologus de B,avec de me- 
nues variantes ou omissions et à la fin une interpolation plus longue 
au sujet de la sco/a. B se contente de faire allusion en quelques mots 
aux morceaux qui précèdent : « ut ad eum per oboëedientiae laborem 
redeas à quo per inoboedientiae desidiam recesseras.… Imprimis ut 
quidquid incohas bonum ab eo perfici instantissima oratione depo- 
scas ». Quoi qu'il en soit de la différence de style que l’on a voulu dé- 
couvrir entre ces trois morceaux préliminaires et de leur origine em- 
pruntée hypothétique, le Maître y a mis sa marqne : on y retrouve 
expressions et pensées caractéristiques (omni hora, propheta, la pensée 
du jugement de Dieu, le rôle du Christ, celui du démon, etc.) ; la para- 
bole et les considérations générales sont bien dans son genre. Cf. par 
exemple le début du ch. 8. 


ME 
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pitres exposent les principes généraux de la vie spirituelle, 
telle que le monastère doit la développer (7), les autres 
(ch. 11-95) font connaître comment doit être organisé le 
monastère pour répondre aux exigences de cette vie spiri- 
tuelle et en assurer les bienfaits (8). Les premiers décri- 
vent l’& actus militiae cordis pro timore Dei quomodo 
effugiantur peccata », les autres | « ordinatio monas- 
terii » (9). 

Au préalable le Maître a soin de préciser de quelle vie 
monastique il s’agit (10). Il écarte comme prématurée la 
vie des anachorètes (11) qui suppose une longue pratique 
de la vie cénobitique, pour rendre fructueux et victorieux 
ce corps à corps perpétuel qu’elle constitue avec le démon 


_et, dans un autre sens, comme indigne et désastreuse du 


du point de vue spirituel, la vie des sarabaïtes (12) (ils 
n’agissent qu’à leur guise, sans chef ni autre règle que leur 
bon plaisir ou encore sans expérience ; ils affrontent des 
luttes au-dessus de leurs forces, proie toute désignée au 
loup ravisseur) et celle des gyrovagues (13). Sans de- 
meure stable, ils vont de monastère en monastère ou ermi- 
tage se faire héberger au dépens des autres et, dans cette 
perpétuelle instabilité, à l'affût de tout ce qui peut satis- 
faire leur gourmandise et leur paresse, manifestent par- 
tout leur égoïsme et leurs autres mauvaises dispositions. 


(7) 951 8-971 8. Cf. B, ch. 1-7. 

(8) 971 8-1052 D». Cf. B, ch. 8-66, dans le même ordre (sauf l’excep- 
tion indiquée ci-après) et souvent avec les mêmes titres de chapitres, 
mais le contenu diffère parfois notablement, bien que l’on constate une 
dépendance indéniable. Ce qui concerne l'office divin a été, en bloc, 
mis en tête dans B (ch. 8-20), cf M ch. 33-49 et 51-53; ici et là c’est le 
même ordre suivi, quoique les prescriptions réglant l’ordonnance de 
l'office soient le plus souvent différentes. 

(99715. 

(10) M. ch. 1. 951 85-955 8. Cf. B, ch. Î. 

(11) M 959 5. Cf B ch. 1, identique. 2 

(12) M 951 8c. Cf. B, ch. 1, omet la moitié du texte. 

43) M 951 c-954 c. Cf. B, ibid. ; il ne retient que six lignes, de cette 
longue et pittoresque invective. On a conclu un peu vite semble-t-il, 
d’une phrase : « dicunt se porro a finibus advenire Italiae » qu’il fallait 
chercher en dehors de l'Italie la patrie d’origine de M. Dans le con- 
texte la phrase signifie simplement que les moines prétendent venir de 


loin et non du voisinage. 
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La vie monastique qu’il s’agit d'organiser est celle des cé- 
nobites (14), c’est-à-dire la vie en commun sous la direction 
de la règle et de l'abbé, en vue d’accomplir la volonté de 
Dieu. Ainsi s’opèrenotre conversion, l'éloignement du mal, 
pour servir Dieu avec l’aide de la grâce divine, sous la di- 
rection d’autorités constituées, dans l’école comme dans 
l'Eglise : évêques, prêtres, docteurs. Tous ont intérêt à 
suivre cette direction des maïiores, en renonçant à leur vo- 
lonté propre : l’obéissance à la direction des docteurs 
nous apporte la sécurité et nous met à l’abri de toute con- 
testation au jour du jugement. Cette déclaration sert com- 
me de prélude à la mise en train de la règle sous forme de 
dialogue entre le disciple qui interroge et le maître qui ré- 
pond au nom du Christ (15). 

On comprend dès lors l'importance capitale de Pabbé (16) 
qui est responsable devant Dieu de toute sa communauté 
et pourquoi c’est par lui que débute l’exposé des principes 
de la vie monastique, car de lui dépend pour la plus large 
part la réussite dans cette recherche de la volonté de Dieu. 


(14) M 951 8 et 954 &. Cf. B, début et fin du premier chapitre. M : 
Primum coenobitarum hoc est monasteriale, militans sub regula vel 
abbate (951 8). Magnum existimantes primum genus coenobitarum cuius 
militia vel probatio voluntas est Dei, ad ipsorum regulam revertamur. 

5) 954 c-955 8. Rien dans B, ce qui se conçoit puisque ce paragra- 
phe a pour but de justifier la forme adoptée pour présenter la règle 
(dialogue entre le disciple et le Maître) et le rôle attribué au Maître, 
interprète du Christ. 

(6) M, ch. ?, 955 8-956 p. Cf. B, ch. 2, avec de menues variantes, 
une assez longue omission, et divers remaniements ou additions. L’abbé 
reçoit divers noms synonymes : {) maïor, trente-cinq fois ; B, cinq 
fois. — 2) prior, neuf fois, au cours des ch. 93 et 94, par opposition à 
novus abbas ou secundarius, maïs tantôt comme nom et tantôt comme 
adjectif avec abbas. Plus souvent et d’une façon plus expressive dans 
B qui, au 4° degré d’humilité, le substitue à maior ; les autres textes ne 
se retrouvent pas dans M. — 3) magisier, très fréquent et très important 
du point de vue de M car il exprime la fonction principale de l’abbé 
qui est d’enseigner au novice son disciple la voie du ciel; cf. appen- 
dice I : scola. — 4) pasior, une dizaine de fois, en relation avec l’appel- 
lation de grex donnée à la « congrégation ». Mêmes textes dans B sauf 
celui de B ch. 27 sur le bon pasteur. Quel que soit le nom, ce qui est 
souvent affirmé c’est que l’abbé tient la place de Dieu ou du Christ et 
agit ou parle vice Dei ou vice Chrisii vg 960 D-971 n, 1048 4; B deux 
fois ; une répond à 955 8 (vices agere). 


“le 
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Son principal devoir est de réaliser le plus possible ce 
qu’il signifie, d’être le père remplissant le rôle du Christ 
dans la communauté où il le représente. Donc rien de sa 
part qui s’écarte des préceptes même du Christ et de son 
enseignement ; qu’il ait le souvenir constant de la respon- 
sabilité qu’il doit porter devant le tribunal du souverain 
juge : toute faute de ses ouailles retombera sur lui s’il n’a 
pas pris soin de s’assurer contre leur indocilité et de leur 
accorder les soins voulus. Son enseignement doit d’abord 
se donner par l’exemple : l’abbé doit être irréprochable. 
Puis il faut qu’il soit impartial; n’aimer personne plus que 
d’autres ou seulement en raison d’une plus grande perfec- 
tion. Aucune distinction d’après l’origine, aucune préfé- 
rence donnée au noble sur l’esclave : nous sommes tous 
un dans le Christ où seul le degré de perfection nous dis- 
cerne. Même charité et même discipline envers tous. L’at- 
titude de l’abbé doit être un mélange de fermeté et de dou- 
ceur : à la fois maître sévère et père affectueux, répriman- 
dant les indisciplinés, encourageant les bien disposés, sti- 
mulant les négligents; à l’exemple du Maître, il doit se 
montrer humble, accomplissant le premier ce qu’il prescrit; 
témoignant également sa charité à tous, père et mère à la 
fois, par l’affection donnée également à tous mais avec me- 
sure (17). On a droit d’exiger beaucoup de lui parce qu’on 
lui témoigne beaucoup de confiance et qu’il aura un lourd 
compte à rendre au jour du jugement. Ses moines diront 
alors qu’ils n’ont fait que suivre ses ordres, il doit donc se 
conformer en tout à ce que demande la justice divine ; par 
là même il ne sera que plus attentif à sa propre conscience 
et à la correction de ses défauts. 

Il y a grand avantage à ce que tout ce qui concerne le 
monastère soit traité en commun, sur l’ordre de l’abbé et 
non sur l'initiative individuelle : là où beaucoup partici- 
pent à la discussion, la multiplicité des avis éclaire et rend 
plus facile le choix du meilleur. Si l’on ne peut s’en- 
tendre, l’abbé le constate et décide par lui-même. Le mo- 
nastère est à la fois à tous et à personne : à tous par la con- 


(17) Ce passage sur lhumilité et la charité n’est pas représenté dans 
B dont le texte à partir de cet endroit, malgré des phrases identiques, 
diverge notablement de celui de M. 
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tinuité à travers le temps; à personne car nul n’y a de droit 
particulier et ne peut agir à sa guise mais seulement sous 
l'autorité de l’abbé, qui lui aussi n’est que le ministre du 
Seigneur facilitant chez tous l’action de la grâce divine 
qui opère en nous (18). 

Pour mieux faire comprendre la nature de cette vie 
spirituelle et ses exigences, le Maître a recours à diverses 
métaphores ou expressions imagées.. La vie monastique 
est tantôt présentée comme une école où lon reçoit par 
l'intermédiaire de l’homme l’enseignement du Christ tel 
que le contient l’Ecriture, tantôt comme une institution mi- 
litaire, une militia où l’on vient par des exercices conti- 
nus se former à la lutte contre le péché et le démon en fa- 
veur de la cause de Dieu, en sa présence et avec sa grâce. 
C’est encore un atelier (officina) où l’on se forme, sous la 
direction du maître artisan qu’est l’abbé, à la connaissance 
et à la pratique des « ferramenta », des instruments indis- 
pensables au maniement de la vie spirituelle. C’est la forge 
où sont consumés peu à peu par le feu de la crainte di- 
vine les mauvais matériaux que sont les vices, l’atelier où 
la lime de la justice doit faire disparaître la rouille des 
mauvaises dispositions. Elle est un métier sacré &ars sanc- 
ta, quae ars doceri et disci debet in monasterii officina et 
exerceri prout cum spiritualibus ferramentis » (19). 

D'une façon générale, le but poursuivi par ces exercices 
est de servir Dieu, d’être tout à lui, d'opérer le salut de son 
âme. Le maître emploie indifféremment ces diverses ex- 
pressions scripturaires ou traditionnelles qui tendent toutes 
à exprimer la même vérité et, pas plus que les autres maî- 
tres anciens, il ne se soucie de distinctions que l’on a ten- 
dance à exagérer de nos jours. De toute manière Dieu reste 
au premier plan, à qui la vie est tout entière consacrée: 
Dieu à servir par la crainte et par l’amour, Dieu en pré- 


(18) 957 À 8. Cette fin du ch. 2 de M est détachée par B sous forme 
de chapitre spécial, ch. 3 : « De adhibendis ad consilium fratribus ». 
L'idée générale est la même mais le contenu est assez différent, M n’a 
rien d’équivalent à ce que dit B de la règle. M cite plus loin (984 p) 


une phrase de ce paragraphe : quia regulae sententia haec est : res mo- 
nasterii et omnium est et nullius est, ct. 957 p. 1, 2. 
(19) Voir appendice I. 
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sence de qui nous agissons, qui nous aide et nous surveille, 
prêt à récompenser ou à punir par un juste jugement. Mais 
il y a aussi la pensée du péché à éviter, des causes et rai- 
sons de ce péché à extirper, pour faire œuvre durable (20). 

Encore faut-il entrer dans le détail. C’est à quoi 
pourvoient divers chapitres de cette première partie : l’un: 
le chapitre 3, décrivant par le menu cette ars sancta du 
salut, les multiples manifestations par lesquelles elle doit 
montrer son activité; les autres précisant par quels ferra- 
menta ou instruments, c’est-à-dire par quels exercices de 
vertu ce but pourra être atteint (21). Dans la longue énu- 
mération qui précise-en quoi consiste l’art de servir Dieu, 
il ne faut guère s’attendre à trouver un exposé soigneuse- 
ment ordonné. Si l’énumération extrêmement abondante 
de ces « ferramenta » débute par les exigences de la foi et 
le devoir de la croyance orthodoxe en la Trinité, puis par 
la nécessité de amour de Dieu intégral, elle se déroule 
ensuite par une accumulation de prescriptions concernant 
le prochain mêlant les prohibitions aux préceptes positifs, 
sans aucun souci d'ordre logique ou même de l’importance 
relative de chaque énoncé. Péle-mêle y interviennent les 
actes nécessaires sous peine d’offense grave à Dieu et les 
recommandations qui ne concernent que la perfection. 

De cette énumération qui embrasse tous les aspects de 
la vie chrétienne dans ses rapports avec Dieu, le prochain et 
nous-mêmes, je ne retiens que quelques indications intéres- 
santes : abnegare semetipsum ut sequatar Christum, — ni- 
hil amori Christi praeponere, —- inimicos plus quam amicos 
diligere, — bonum aliquid in se cum viderit, a Deo factum 
magis quam a se existimet, malum a se factum iudicet et 


(20) Voir appendice II. 
(21) 957 c-959 a. Cf. B, ch. 4 où insirumenta est substitué à /erra- 
menta. B n’a rien sur la foi, mais ensuite le texte se poursuit identique 


à celui de M, avec de petites omissions ou additions, jusqu’à la phrase 


finale qui répond au eh. 6 de M 959 cp, Sur les joies du ciel B ne retient 
que le début de M 959 c et laisse la suite, qui est empruntée, comme l’a 
montré dom Pérez de Urbel (Rev. hist. eccl., 1938, p. 720), aux Acies de 
saint Sébastien, éd. Mombritius, Paris, 1910. t. II, p. 461, 1, 25 sq. La 
même description est reprise plus complètement, à la fin du ch. 10 de 
M, 970 c- 971 8. Une troisième fois cette description des joies du ciel 
est encore donnée plus loin, ch. 90, 1039 n-1040 a. 
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sibi et diabolo imputet, — mortem cottidie ante oculos sus- 
pectam habere, — actus vitae suae omni hora custodire, — 
in quovis loco a Deo se respici pro certo scire (22), — cogita- 
tiones malas cordi suo advenientes ad Christum mox allide- 
re debere (23),— risum multum aut excussum non amare, — 
lectiones sanctas libenter audire, — orationi frequenter in- 
cumbere, — non cupere se dici sanctum antequam sit sed 
prius esse quod verius dicatur, etc. ». Le tout finit par cette 
belle pensée : « Et de Deo numquam desperare » (957-958). 
Telle est cette &«ars sancta quam ferramentis debemus spi- 
ritualibus operari» (958 c) et dont la pratique continue, 
intense et fidèle, nous assurera la récompense près de Dieu, 
la possession de ce ciel où nous attendent toutes les joies 
et la disparition de toutes les peines. 

Ïl s’agit maintenant de préciser par quelles voies on y 
arrive, par quels instruments on se la procure. Après une 
simple énumération des vertus et des vices, des disposi- 
tions favorables ou contraires (24), et Paffirmation que c’est 
bien dans l’atelier du monastère que doit s’accomplir ce 
grand œuvre, avec persévérance et diligence (25), le Maître 
passe en revue quelques-uns de ces principaux instruments 
pour les décrire plus en détail. 

Tout d’abord lobéissance (26). L’obéissance inaeaie te 
«sine mora » est le propre des parfaits pour qui le Christ 
et son service sont au premier plan : ils laissent tout pour 
obéir aussitôt au moindre signe du supérieur. Mais c’est le 
petit nombre, par rapport à la multitude des négligents et 


(22) Voir appendice I. 

(23) Cette expression qui fait allusion au texte du psaume 136, 9 re- 
vient plus d’une fois sous la plume du Maître. 

(24) M ch. 4-5 959 Àc ; rien dans B. 

(25) M ch. 6,959 cp. Cf. B, finale du ch. 4, voir ci-dessus note 21, 

(26) M ch. 7, 959 D-962 D. Cf. B, ch. 5. Il n’a rien de correspondant 
à 960 4-961 c sur la répétition du commandement, les deux voies et la 
voie large des séculiers, des sarabaïtes et des gyrovagues, cf. RAM, su- 
pra, p. 232-233, ni à M 961 »-962 8 (sur l’abandon de sa volonté entre 
les mains de l’abbé seul responsable au jour du jugement). Pour le 
reste, il y a de légères modifications de détail. Les deux débutent par 
la phrase suivante, difficile à mettre d’accord avec le chapitre ultérieur 
sur les degrés d’humilité : € Primus humilitatis gradus est oboedientia 
sine mora ». 


EEE 
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des paresseux, dont il faut aider la faiblesse. En considé- 
ration de celle-ci, on admettra donc que le Maître consente 
à répéter deux fois son appel, comme Dieu pour Abraham. 
On peut en effet croire que l’insensibilité apparente au pre- 
mier appel a pour cause le respect du supérieur et une 
sorte de réserve qu’il inspire ; d’où le silence qu’on hésite 
à rompre et qui commande un second appel auquel il faut 
répondre sans faute. Rendre nécessaire un troisième appel 
ce serait faire preuve de mauvaise volonté. 

Par une application assez subtile, le Maître introduit 
ici la considération des deux voies : la voie large qui con- 
duit à la mort, et la voie étroite qui conduit à la vie. Elles 
représentent les diverses manières dont les homimes font 
écho à la nécessité de l’obéissance. Dans la première mar- 
chent, outre les gens du siècle, les moines sarabaïtes et les 
gyrovagues : ils sontici l’objet d’une nouvelle violente in- 
vective présentant sous les couleurs les plus noires leur 
indiscipline et leur vie errante, dominée par la seule pré- 
occupation de satisfaire leur caprice qui est leur unique 
règle, — leur souci d’indépendance qui leur fait rejeter 
toute autorité, — leurs fausses excuses car en tout et partout 
c’est la satisfaction de leurs désirs dépravés qui est leur 
unique but. 

Au contraire ceux qui n’ont d’autre préoccupation que 
de marcher vers la vie éternelle, suivent la voie étroite, 
se soumettent à la direction d'autrui non à la leur, et vi- 
vent dans les monastères sous la direction de l’abbé, à 
l'exemple du Christ qui n’est pas venu faire sa volonté ; ils 
s’abandonnent, pour tout ce qui concerne le temporel 
comme le spirituel, au maître auquel ils obéissent et y 
trouvent la sécurité, pour le présent comme pour lavenir, 
car toute la responsabilité passe alors des brebis au pas- 
teur. Voie étroite puisqu’ils renoncent à leur propre con- 
duite et font la volonté d’autrui; voie amère qui est une 
espèce de martyre (27) en vue de Dieu qui les éprouve et 


(27) M 962 À (pas dans B) : « Amaricatur voluntati eorum cottidie in 
monaslerio pro Domino et ad probationem quaeque iniuncta fuerint 
sustinent, velui in martyrio, patienter, sine dubio illud Domino cum 
propheta dicturi in monasterio : Propter te morte afficimur tota die. 
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dont l'abbé est le représentant. Ils passent par l’eau et par le 
feu pour arriver au lieu du rafraîchissement, par le service 
de l’obéissance. Mais celle-ci ne plaît à Dieu qui si elle est 
ardente et prompte, sans murmure. Obéir au chef c’est 
obéir à Dieu : « Qui vos audit etc. ». Si on l’accomplit en 
maugréant, c’est Dieu qu’elle atteint et dès lors Dieu qui 
voit les cœurs ne saurait la récompenser. 

Après l’obéissance vient la Zaciturnitas (28), l’amour et 
la pratique du silence. Ici le maître débute par des consi- 
dérations de psychologie générale où l’on a cherché à tort, 
je crois, quelques traces d’études médicales et biologi- 
ques antérieures. Il ne s’y trouve que des métaphores des- 
tinées à mieux nous faire comprendre le mécanisme de 
notre vie intérieure dans ses rapports avec le sensible, Le 
Maître condamne d’abord l’orgueil de homme qui, tout 
petit qu’il soit, — à peine les plus grands dépassent-ils la sur- 
face de la terre de cinq pieds (29), — veut juger de la profon- 
deur et de l'étendue de la terre. Né de la terre, il doit se 
rappeler qu’il en émerge pour un temps seulement, comme 
les mottes du champ remué par la charrue et doit bientôt 
y retomber. Notre corps sert de réceptacle à l’âme, comme 
le fourreau au glaive. Le siège de cette âme est dans le 
cœur ; sorte de racine d’où s’échappent deux grands ra- 
meaux vers le reste du corps, rendus plus fragiles encore 
par le péché. L’un aboutit aux yeux, pareils à des fenêtres 
par lesquelles l’âme prend connaissance de l’extérieur et y 
trouve, pour l’intérieur, l’aliment excitateur de la concu- 
piscence. Le second est la langue par lequel elle nous fait 
connaître ses conceptions; c’est une porte par où elle sort 


aestimati sumus sicut oves occisionis » (Ps. 43, 22). Le texte scripturaire 
de M. s’écarte souvent de la Vulgate). 

(28) M lui consacre deux chapitres: 8 (sur la taciturnitas elle-même : 
«qualis et quanta debeat esse »},9 (sur la manière dont il faut interroger 
Pabbé) 962 D-964 8 et 964 58-966 8. Cf. B qui n’a que quinze lignes ré- 
pondant à M 964 48 (fin du ch. 8). Le ch‘ 9 de M est résumé en deux 
ligne, suivies de la finale commune sur les « scurrilitates » à éviter, 
voir RAM, supra, p. 229. 

(29) Peut-être y a-t-il là une indication sur le pays HART du 

. Maître qui semble n’avoir connu que des hommes de petite taille : « Et 
cum sit mensura parvum et in aliquantis prolixis hominibus vix quin- 
que a terra pedibus erigatur ». 
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pour aller frapper aux oreilles des autres. Ainsi tout ce qui 
met en branle et agite l’âme se traduit dans le corps. 
Quand l'âme en émigre par la mort, le corps tombant en 
poussière revient à sa forme terrestre primitive, le chan- 
gement momentané dû à la présence de l’âme ayant cessé 
d'exister. Conséquence : tant que l’âme est présente, si elle 
veut, en vue du jugement futur, accomplir la volonté de 
Dieu, elle doit fermer les fenêtres de ses yeux, et tenir le 
regard fixé à terre, pour ne point voir le mal ni allumer le 
désir par la vue. Elle doit fermer la porte de la bouche et 
la serrure des dents contre les mauvaises paroles, car alors 
le mauvais mouvement qui tend à se traduire par des pa- 
roles amères contre les frères, empêché de se manifester, 
reviendra mourir au fond du cœur. Les autres rameaux 
moins importants, soumis à la direction du cœur peuvent 
plus facilement rester à l’abri du péché : tact par les mains, 
marche par les pieds : le voleur est refroidi par la pensée 
des fers, l’homicide par celle du tribunal. Donc avant tout 
se soucier de ces trois choses : la pensée, la parole, le re- 
gard. Dès que se présente la pensée mauvaise, se signer le 
front ou la poitrine, et songer aux préceptes du Christ et à 
Paide divine. Si la colère, la méchanceté, la vanité ou la 
négligence poussent à parler, fermer la bouche et faire le 
signe de la croix, en se disant intérieurement avec le pro- 
phète : « Custodiam vias meas et non delinquam in via 
mea ; — posui ori meo custodiam ». De là l’importance de 
la Zaciturnitas, du silence gardé, la nécessité de ne le rom- 
pre que sur l'invitation de l’abbé, puisque «loqui et docere 
magistrum condecet, tacere et audire discipulo convenit » 
(fin ch. 8). 

Cette malière est si importante que le maître lui consa- 
cre encore un chapitre plus long que le précédent, où il 
précise comment il faut parler. S'il y a nécessité de parler, 
il faut d’abord n’ouvrir la bouche que pour demander à 
l'abbé sa bénédiction avant de parler. L'abbé fait-il la 
sourde oreille ? on incline de nouveau la tête et on rede- 
mande sa bénédiction. Si l’abbé reste encore muet, on s’in- 
cline et l’on s’en va, sans insister, se remettre à l’œuvre 
interrompue. Quelle que soit la cause du silence de l’abbé, 
ni la faciturnitas ni l’hurnilitas ne sont en cause. On l’in- 
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terpelle deux fois pour que, en cas de préoccupations étran- 
gères, il soit mis à même de remarquer la demande et par 
suite d'agir, s’il le faut, non pas simplement en vue d’é- 
prouver l’impétrant mais aussi pour éviter à l’abbé en insis- 
tant la tentation d’impatience. Cela doit se faire partout où 
l’on a besoin de parler, à l’extérieur comme à l’intérieur 
du monastère, sans jamais oublier le souvenir de Dieu 
pour qui tout se fait. À table, c’est par un geste que l’on 
attire l’attention de l’abbé. Ainsi sera sauvegardée la loi du 
silence « taciturnitatis clausura » (965 b) et évitées ces fa- 
cilités d’oubli ou de précipitation à parler, le verbiage, 
source de péché; ainsi pratiquée, cette garde de la bou- 
che recommandée par le prophète et qui porte aussi bien 
sur les bonnes paroles (silui a bonis) que sur les mauvai- 
ses et d’où dépend la vie et la mort (Prov. 14). Aussi cette 
taclturnitas est-elle fortement recommandée à quiconque 
recherche la pureté du cœur, veut fuir la géhenne et pos- 
séder le ciel. En présence de l'abbé il ne faut parler que si 
l’on est interrogé ; s’il est absent, parler de Dieu, mais len- 
tement, humblement, et sans éclat de voix : preuve d’hu- 
milité. Si l’on vient à parler de choses vaines, sécnlières, 
n’ayant aucun rapport à Dieu, que les prévôts intervien- 
nent pour imposer silence, on peut redire les psaumes et 
Ecriture, repasser ce que l’on a lu pendant les trois heu- 
res accordées à la lecture reposante chaque jour. Cette 
clôture de la langue en présence de l’abbé vise les parfaits 
qui n’oublient jamais Dieu et évitent avec soin les fautes de 
langue « quaerunt tacere pro Domino ». Aux autres plus 
imparfaits on concède de demander des nouvelles du 
monde, en dehors de l'édification spirituelle, abstraction 
faite de tout péché, mais il faut obtenir d’abord la permis- 
sion. Âu contraire, s’il s’agit de choses spirituelles, une 
fois la bénédiction demandée on peut directement s’en en- 
tretenir. D'ailleurs toute bouffonnerie et parole oiseuse ou 
destinée à provoquer le rire doit être rigoureusement 
bannie. 

Plus considérable encore est le développement consacré 
à la troisième vertu du moine, l’humilité (30), si recom- 


(30) M, ch. 10, c. 966 8-971 8. Cf. B, ch. 7. Début identique, texte 
commun avec modifications de détail, une suppression importante, à 
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mandée dans l’Ecriture. C’est par elle qu’on atteint le ciel 
rapidement. Le Maître l’identifie avec l'échelle vue par Ja- 
cob. Cette échelle est notre vie temporelle, ses montants 
notre personne et ses degrés les divers actes par lesquels 
nous nous élevons au ciel. D’où une surveillance étroite de 
toutes les heures pour éviter vices et péchés. 

Le premier échelon consiste dans la crainte de Dieu et 
le souvenir toujours présent de ses préceptes, sanctionnés 
par le châtiment de l’enfer ou la récompense du ciel, à 
veiller sur nos pensées, notre langue, nos mains, nos 
pieds, notre volonté propre, nos désirs charnels. Il faut 
penser que nous sommes toujours sous le regard de Dieu 
et la surveillance de ses anges et qu'aucun geste de nous 
ne leur échappe. À propos de chacune de ces sources de 
péché énumérées, le Maître la décrit et la confirme par de 
nombreux textes scripturaires; il conclut que cette sur- 
veillance divine doit nous pousser au bien, afin de n'être 
point surpris dans le mal par le regard divin et condam- 
nés en conséquence. 

Pour les échelons suivants, la même méthode est suivie: 
indication du sujet et preuves scripturaires. [l suffira de 
les énumérer rapidement. Le 2° consiste à renoncer à sa 
volonté propre; le 3° à éviter toute mauvaise détermina- 
tion en s’assujettissant à l’obéissance, vis-à-vis de labbé; 
le 4° à supporter avec patience ce qu’elle peut comporter de 
pénible, avec persévérance et sans se décourager, y voyant 
une épreuve de la part de Dieu, qui aura sa récompense, 
sur le modèle de saint Paul acceptant les contrariétés, les 
persécutions et supportant les faux frères ; le 5° à avouer 
humblement à l’abbé ses mauvaises pensées et ses fautes 
cachées ; le 6° à se contenter de ce qu'il y a de vil et du 
dernier rang, s’estimant en tout un ouvrier méchant et in- 
digne ; le 7° à se considérer inférieur à tous, non seulement 
en paroles mais de cœur; le 8° à n’agir que conformément 


propos du 4° degré (voir RAM, supra, p. 226-228) et quelques courtes 
omissions). Le chapitre de B finit à ce qui correspond en M à col. 970 c. 
Suit dans M seul une colonne sur les joies du ciel dont le texte est en 
grande partie emprunté aux Actes de saint Sébastien, voir note 25. La 
finale est un rappel à l'dée de la scala et de ses degrés qui forme le 


thème du chapitre. 
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à la règle ou l’exemple des supérieurs ; le 9%à garder sa 
langue pour ne parler que si lon est interrogé ; le 10° à se 
garder de la facilité à rire; le 11° à parler avec douceur, 
sans éclat de voix, avec une humble gravité « pauca verba 
et sancta » et à éviter les bruyants éclats de rire; le 12° et 
dernier consiste à témoigner de cette humilité par l’atti- 
tude extérieure elle-même partout où l’on se trouve, la tête 
penchée, les yeux fixés à terre comme un coupable qui 
s’estime toujours sous la menace du jugement divin, et en 
s'inspirant des paroles du publicain au temple. 

Ainsi sera gravie dans la crainte de Dieu, cette échelle 
qui fera arriver à la charité laquelle expulse toute crainte. 
Grâce à elle tout ce qui se faisait d’abord avec appréhen- 
sion, s’accomplira sans peine et comme naturellement en 
vertu de l’habitude, non plus par crainte de l’enfer, mais 
par amour de la bonne habitude et pour le plaisir que donne 
la vertu (31) : spectacle que Dieu daignera montrer par 
son Esprit-Saint dans la personne de son serviteur désor- 
mais purifié de ses vices et de ses péchés. Ainsi au sortir 
de cette vie le ciel sera assuré avec toutes les délices qu’il 
comporte. Bienheureux qui peut s’y élever en gravissant 
cette échelle pour y jouir avec Dieu d’une joie sans fin, 
préparée par Lui à ceux qui l’aiment et observent ses com- 
mandements avec un cœur pur. 


Ici s’achève la première partie de la règle, c’est-à-dire 
Pexposé des principes de la vie spirituelle au monas- 
tère (32). Mais la seconde partie consacrée à organiser le 


(31) M suit ici de près Cassien qui écrit (Inst. 4, 39) : « Non iam 
contemplatione supplicii vel timoris illius sed amore ipsius boni et de- 
lectatione virtutum ». M transcrit (970 8) : « Non iam timore gehennae 
sed amore ipsius consuetudinis bonae et delectatione virtutum »., B à 
son tour : « Non iam timore gehennae sed amore Christi et consuetu- 
dine ipsa bona et delectatione virtutum ». Sur les rapports de ces trois 
textes voir dom Capelle dans les Recherches de théol. anc. et médiévale, 
1939, p. 112-115, mais la conclusion qu’il en tire est insaffisante. 

(32) M présente ici une sorte de scholion résumant ce qui précède et 
annonçant assez verbeusement ce qui suit : « Explicit actus militiae 
cordis pro timore Dei quomodo effugiantur peccata. Incipit ordinatio 


monasterii modus observatio gradus continentia custodia et men- 
sura.,. » f 
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monastère lui-même, ne laisse pas d'offrir en plusieurs de 
de ses chapitres, des enseignements complémentaires qu’il 
est utile de recueillir. 

EE tout d’abord pour l'abbé, trois chapitres sont consa- 
crés vers la fin, 92-94, à l'élection du successeur. Le pre- 
mier (33) a l’occasion, en rappelant à deux reprises ce que 
doit être l’abbé, d’énumérer de nouveau les vices à éviter 
et les vertus à pratiquer. Il nous intéresse surtout parce 
qu’il expose tout au long la thèse qu’il ne faut pas, tant 
que l’abbé est en bonne santé, qu’il songe à se donner un 
coadjuteur. Le chapitre signale avec raison les inconvé- 
nients que présenterait cette mesure, mais ce qui aujour- 
d’hui nous frappe le plus et nous paraît même assez éton- 
nant et peu conforme aux conseils d’humilité qui viennent 
d’être rappelés, c’est que l’argument développé le plus 
complaisamment est celui-ci : Pincertitude où l’abbé laisse 
ses moines sur son successeur est de nature à provoquer 
une sainte émulation dans la pratique du bien car personne, 
voyant que la place reste libre, ne se découragera comme 
s’il n’avait plus de chance et chacun peut penser que, le 
jour venu, il pourra aussi bien qu’un autre être choisi pour 
la dignité abbatiale. Idée pour le moins inattendue, qui 


(33) M ch. 92 et début du ch. 93 qui ne forment qu’un même déve- 
loppement, 1045 8-1048 À. B ch. 65 adopte une solution différente tout 
en ayant connaissance de ce chapitre. Au sujet de ce désir des honneurs 
M va jusqu’à dire (1047 c) : « Ergo cum in hanc sitim honoris omnes 
fratres abbas viderit anhelare ». Il fait appel à l’enseignement du Christ 
quand il voit ses apôtres se disputer la première place (1045 c) maïs aussi 
à des considérations plus humaines : (« Ergo cum nullus de multis 
secundo in gradu erigitur et per incertum spei unusquisque ad perci- 
piendum honorem, si se sancte tractaverit de se hoc suspicet iudicare, 
et per bona acta sua eligi se posse quandoque in abbatis honorem con- 
fidat... ita fit ut dum omnes cupiunt gradum obtinere honoris supra- 
dicta Dei praecepta in se festinent implere et si non propter timorem 
futuri iudicii tamen vel propter praesentis vitae honorem contendendo 
certatim possint omnes perficere ut... non possit de se ultimus des- 
perare (déjà plus haut 1040 8 : sive de ultimo gradu aliquis se faciat 
desperatum). Cum... omnes satagentes viderit in hunc aliquando velle 
se pervenire honorem, certatim festinent adimplere ut per bona acta 
placeant ordinari... cum invicem sibi et zelo boni honoris et desiderio 
propensiores exstiterint, tunc coguntur in se Deo et abbatiomnia sancta 
et bona ostendere cum perfectorum merita coeperint sperare ». Il y en 
a ainsi deux colonnes et demie ! 
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semble peu conforme à l'esprit et à la lettre de l'Evangile. 
Les chapitres suivants (34), en fixant la procédure à suivre 
pour choisir un successeur du vivant de l’abbé gravement 
malade ou après sa mort, n’ajoutent rien d’essentiel à ce 
qui a été dit plus haut sur l’édification que tout abbé doit 
d’abord donner par sa propre vie avant de commander. 

En revanche il faut mentionner l’institution des prévôts 
(praepositi), détaillée au chapitre 11, au début même de la 
seconde partie (35). Cette fonction est destinée à faciliter 
celle de l'abbé et, en le déchargeant pour une bonne part 
de la conduite et de la surveillance directe de ses subor- 
donnés, à lui assurer par le fait même une plus grande sé- 
curité. La communauté est distribuée en décanies, groupe 
de dix religieux sur lesquels deux prévôts sont chargés 
de veiller assidûment. D’après les explications qui sont 
données on ne saurait mieux comparer leur action qu’à 
celle d’un maître des novices qui doit assurer la formation 
spirituelle de ses jeunes frères et ne rien leur passer des 
défauts et des manquements à la règle. Ils sont deux pour 
qu’en cas d'absence ou de dispersion ou d’occupations di- 
verses, la nuit et le jour, il y ait toujours quelqu’un pour 
assurer ce rôle de surveillance et de formation. Je passe 
sur la cérémonie d'installation et la minutie des détails. 
Le maître s’étend longuement et montre par des exem- 


(34) M ch. 93 (1048 41-1050 D) décrit l’ordination du nouvel abbé 
choisi par le précédent sur son lit de mort et traite longuement (1049 8- 
1050) du cas où celui-ci étant revenu à la santé, le nouvel élu doit 
savoir rester à sa place et se conduire avec humilité, sinon il faudra 
procéder à des mesures de rigueur. Cf. un développement analogue 
dans B ch. 65, dernière partie. La phrase de M 1049 p : « unde illa die 
quasi iam spiritualis Caesar designatus, secus abbatem sedeat », si elle 
n’est pas un simple souvenir littéraire, pourrait fournir quelque indi- 
cation sur l’ancienneté relative de la règle et le lieu d’origine. M ch. 94 
(1051 Ac) indique ce qu’il faut faire quand l’abbé vient à mourir subite- 
ment, avant d’avoir désigné son successeur. B ch. 64, « de ordinando 
abbate » est tout différent et complète admirablement le portrait idéal 
de l’abbé, déjà tracé au ch. 2. 

(35) M ch. 11, « de praepositis monasterii », 971 8-976 p. Cf. B ch. 
21 : « De decanis monasterii » , quelques lignes seulement de caractère 
très général. 


ES A 
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ples (36) que confirment, comme toujours, des textes scrip- 
turaires, comment le prévôt doit réprimander ses moines : 
cette longue tirade ne manque pas de saveur. On y voit 
comment il doit réagir si le moine parle sans être inter- 
rogé, ou d’une voix bruyante, ou dit des paroles vaines, 
ridicules, malédifiantes, s’il ment, s’il jure, s’il s’emporte, 
s’il se laisse aller facilement au rire, s’il prononce quelque 
malédiction, s’il se tient mal ou d’une façon négligente. 
De nombreuses applications scripturaires montrent com- 
ment en chacune de ces occasions doit intervenir le prévôt 
pour rappeler les exigences de la bonne édification et sans 
relâche redresser ce qui cloche, et aider ses moines à se 
sanctifier. Aussi toute autre occupation pour lui en dehors 
de celle-là est-elle secondaire; le soin du spirituel avant 
tout, avec la pleine confiance dans l’aide divine promise 
pour le temporel. D’ailleurs la sollicitude du prévôt ne se 
borne pas au jour ; il doit avoir son lit près du leur pour 
que, même pendant la nuit, il puisse intervenir si c’est né- 
cessaire. C’est ici que le maître précise les règles pour le 
sommeil des moines (37) : dormir vêtu et ceint, mais non 
du ceinturon portant le couteau, comme dans le jour, de 
peur d’accident. Ainsi vêtus les moines peuvent plus faci- 
lement se lever sans retard quand le signal appelle à 
l’opus Dei, à l’office divin; ils seront également plus pro- 
tégés contre les mauvaises imaginations que peut susciter 
le corps dévêtu ; surtout ils ne risqueront pas dans l’obs- 
curité et la hâte de se rendre à l'office, de ne point retrou- 
ver ce qui leur revient, vêtement ou ceinture, et de retar- 
der ainsi, pour eux-mêmes ou pour d’autres, l'entrée à lPo- 
ratoire avec le risque de perdre une partie de l'office. De 
même à table, les prévôts doivent être avec leur décanie 


(36) Neuf applications détaillées, introduites de [a même manière : 
« si audierit fratrem » ou « si viderit fratrem », sans craindre la répé- 
tition des mêmes formules, selon un procédé qui lui est cher et que lon 
trouve déjà appliqué à propos de chacun des douze degrés d’humilité, 
et dans le développement concernant le premier degré, voir RAM, su- 
pra, p. 227-228. 

(37) J’ai déjà signalé (RAM, supra, p. 229-230) comment ce passage 
explique au mieux le sens du chapitre correspondant de B 22 : « Quomo- 
do dormiant monachi » et sa place à cet endroit de la règle bénédictine. 
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pour qu’il y ait silence et modération. Partout d’ailleurs 
ils doivent s'inquiéter de savoir si personne n’est absent 
sans autorisation donnée par eux-mêmes ou par l’abbé. 
Un autre chapitre ouvre un jour curieux sur la manière 
dont le maître conçoit la pratique collective ‘de la vie in- 
térieure (38) et sacrifie sans trop de peine la discrétion à la 
charité. Il est consacré tout entier à la révélation des mau- 
vaises pensées, et offre un exemple frappant du caractère 
quelque peu chimérique de certaines parties de cette règle. 
Il sera facile de juger à quel point la vie religieuse devien- 
drait intolérable et le désordre s’implanterait vite dans la 
conduite de la communauté si l’on mettait en pratique ce 
qui est ici prescrit. En effet, après quelques considérations 
générales symboliques sur la propreté qui doit régner non 
seulement aux abords de la maison, mais à l’intérieur mé- 
me, el dans les divers appartements, sur la fermeture des 
portes, inutiles si les verrous sont branlants, sur les soins à 
prendre pour écarter la putréfaction intérieure, il en fait 


l'application à l’âme (39). Quelqu'un est-il agité par une 


mauvaise pensée de quelque nature qu’elle soit, il doit 
en parler aux prévôts qui, après avoir prié, en informent 
l'abbé. Les prévôts doivent en effet provoquer d’eux-mé- 
mes ces confidences, pour faciliter un aveu délicat. Eux- 
mêmes, s’ils sont atteints du mal, avouer à l’abbé et l’abbé, 
peut aussi, en pareil cas, se recommander aux prières de 
la communauté. Quand un frère est ainsi tourmenté, l’abbé 
averti par les prévôts, réunit la communauté, lui recom- 
mande de prier pour le tenté, en rappelant que tous peu- 
vent passer par la même épreuve. Après une longue prière, 
tous se lèvent et retournent à leurs occupations : l'abbé ne 
garde que le frère en question pour lui faire lire dans l’Ecri- 
ture les passages concernant son mal (40). Pendant toute 


(38) M ch. 15, 981 8-983 À : « De prodendo cogitato malo praepositis 
vel abbati ». B n’a pas de chapitre sur ce sujet et n’ajoute rien à ce que 
lui et M ont en commun au 5° degré d’humilité. 

(39) 981 8c. Voir appendice I, p. 362, sur les procédés de style. 

(40) 982 à : « proferat codices et adversus necessitatem vulneris eius 
similis divina medicina legatur... pertinentia codicum ad ipsam cogi- 
tationis necessitatem... legatur illi ex diversis codicibus ubi castitatem 
diligit Deus, etc. Unde oportet abbatem multum esse de lege instruc- 
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la durée de l’épreuve des lectures seront faites sur le mé- 
me sujet dans la décanie à laquelle il appartient. S’il s’agit 
de fornication par exemple, on lira des passages sur la 
chasteté ; de mensonge, sur le devoir d’être véridique; de 
l'amour du siècle, sur le mépris qu’il faut en avoir et le 
désir de léternité. D’où nécessité pour l’abbé d’être fort 
instruit dans la loi pour pouvoir citer aussitôt les témoi- 
gnages se rapportant à la situation ou indiquer les lectures 
à faire. Pareil traitement ne peut que donner à l’infortuné 
de nouvelles forces et décourager l'adversaire, qui croyait 
avoir partie gagnée. Le lendemain, l’abbé demandera où 
l’on en est : si la tentation a cessé, ou non. Si elle est tou- 
jours là, un jeûne sera imposé à tous. Si le lendemain en- 
core elle persiste, on se privera de vin. Il ne faut pas lais- 
ser supposer qu’on manque de foi dans le secours de Dieu, 
aussi le troisième jour on ajoutera à la privation de vin 
celle de l’huile, de manière que par cette mortification col- 
lective on obtienne la guérison, en accomplissant le pré- 
cepte apostolique : & invicem onera portate ». — De même 
quand un frère part en voyage, les prévôts doivent le 
mettre en garde, pour qu’il veille continuellement sur lui, 
le diable profitant de toute occasion pour nous entraîner 
avec lai dans la géhenne. Même seul, le moine doit être 
prudent et se surveiller pour éviter les mauvaises actions 
et mauvaises pensées. Si le mal se présente, il faut s’age- 
nouiller le front contre terre, faire le signe de la croix et 
prier Dieu de défendre son soldat contre le démon. Si l’on 
ne repousse pas ces occasions quand elles sont faibles, on 
ne pourra résister quand le mal aura grandi et la pensée, 
se réalisant en acte, entraînera par un péché complet une 
mort complète. 

Les autres chapitres de cette seconde partie, intéres- 
sants surtout au point de vue de l’organisation monasti- 
que, ne laissent pas de présenter çà et là des indications 
utiles qui complètent les données précédentes. Ainsi, les 
chapitres sur les diverses classes de postulants et leur ré- 


tum ut aut testimonia doceat aut pertinentia ad locum Jegenda consi- 
gnet ». Ces codices sont mentionnés dans la liste des objets du monas- 
tère que l’on doit remettre au moment de l'élection du nouvel abbé 


(1048 R). 
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ception (ch. 83, 87-91) mettent en relief la nécessité préa- 
lable du détachement absolu pour ne chercher que Dieu 
et par suite du renoncement entier aux biens de ce monde, 
avec en outre ce motif accessoire de couper court à toute 
tentation pour le religieux de regarder en arrière, s’il lui 
restait encore quelque espoir de retrouver dans le monde 
ses biens, car selon la belle expression du Maître, en guise 
de conclusion à ces divers exposés:«de omnibus Dominus 
noster est nobis idoneus. Nam quid illi sufficit cui ipse Do- 
minus non sufficit? (41)» Le même esprit de pauvreté 
spirituelle anime d’un souffle généreux de confiance en 
Dieu le chapitre 82 (42). L’indifférence du subordonné se 
combine avec le souci paternel chez l’abbé de lui assurer 
ce qui lui est nécessaire pour le vêtement et la subsistance. 

L’opus Dei, l'office divin est naturellement au premier 
plan des préoccupations du législateur, comme des exer- 
cices du moine. Le mot est des plus familiers au maître (43) 
et c’est avec la plus grande minutie qu'il règle le détail de 
la psalmodie en ses diverses parties, pour l’été, l'hiver et le 
carême (44). Il n’y a ici à retenir que les deux chapitres 
47 et 48 (45), où est défini l'esprit qui doit animer le priant, 


(41) 1045 8. Ces longs chapitres (1032 c-1033 8 ; 1034 »-1045 8) ont 
leur écho chez B ch. 58-60 qui se borne aux indications pratiques. 

(42) « Si debet in monasterio frater aliquid peculiare habere (1031 
c-1032 c). Cf. B ch. 33 : « Si quid debeant monachi proprium habere ». 
Le rapprochement de ces deux chapitres présente une application ins- 
tructive du fait signalé à l’appendice I (p. 362) (usage des images, com- 
paraisons, considérations générales, étranger à B). Compléter par B ch. 
55 dernière partie, où l’on trouve de nouveau une liste des objets mis à 
la disposition du moine et la condamnation de tout esprit de propriété. 

(43) Voir appendice IIf. 

(44) M. ch. 33-49 et pour le carême 51-52. Cf. B ch. 8-20 ; il a déplacé 
tout ce bloc pour le mettre au début même de l’organisation du monas- 
tère sans doute par souci de la dignité de cet opus Dei. L'ordre interne 
de ces divers chapitres est analogue à celui que suit M bien que la dis- 
position de l’office lui-même soit différente. 

(45) M 47 : de disciplina psallendi (1008 n-1009 c) et 48 : de reveren- 
tia orationis (1009 c-1010 4). Cf. B ch. 19-20 : mêmes titres et contenu 
analogue maïs fortement réduit, en particulier par la suppression de 
plusieurs détails assez réalistes dans les deux chapitres (toux, crachats, 
etc.). Plusieurs pensées de M sont remarquables : «Tanta debet esse re- 
verentiae gravitas vel disciplina psallendi ut amabilius a Domino, quam 
a nobis dicitur, audiatur (1008 pb), Oportet psallentem immobili corpore, 
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qu'il s’agisse de la psalmodie ou des prières particulières : 
harmonie complète entre les paroles prononcées et les dis- 
positions du cœur, pour que la prière ne soit pas un vain 
bruit de paroles ; attitude digne et respectueuse à l’exté- 
rieur par révérence pour Dieu et les anges devant lesquels 
on prie; brièveté relative pour éviter l’assoupissement et 
les distractions ou tentations que le diable ne manquerait 
pas de suggérer. II faut prier comme si l’on était aux pieds 
du Christ et, en se rappelant que l’on parle à Dieu, prier 
avec toute son âme. 

Le maître consacre ensuite un chapitre assez curieux 
au travail (46) qui doit occuper les intervalles entre les di- 
verses heures canoniales : travail de la terre pour les moins 
bien doués ou disposés, travail des divers métiers, travail 
plus intellectuel de l’étude des lettres, au moins juqu’à 
cinquante ans, de la lecture de la Bible et particulièrement 
des Psaumes à apprendre par cœur. Celui-ci (spiritualia 
opera) par opposition au (labor manuum » doit occuper 
intervalle entre prime et tierce en hiver (environ trois 


inclinato capite stare et laudes Domino moderate canere, quippe minis- 
terium suum ante divinitatem implet (1008 p-1009 4). Ad cantum et 
tale officium corporaliter cor cum lingua conveniat (avecles lignes qui 
précèdent, 1009 4). Valeur spirituelle des psaumes : singuli versus si 
notentur proficiunt animae ad salutem... Quod sonat in voce ipsum sit 
etin menta psallentis. Psallamus ergo voce et mente communiter... 
(1009 8c). Nulla debet esse in oratione duplicitas, non unus in ore alter 
in corde inveniatur (1009 p). M 48 et B 20 débutent par une remarque 
analogue mais la brièveté de la prière est motivée différemment ; M 
1010 À : ideo diximus brevem fieri orationem ne quis per occasionem 
prolixae orationis obdormiat, aut forte diu iacentes diabolus eis ante 
oculos diverse ingerat vel in corde aliud subministret. Ergo oportet 
orare cum timore simpliciter ut qui orat praesentis Christi videatur 
pedes tenere. Le Christ a déjà été mentionné au début de ce chapi- 
tre. (Il y aurait une petite étude à faire sur la place qu’il tient dans la 
règle de M). — «Et cum tanto debemus orare timore ut cognosca- 
mus quia cum Deo loquimur. Orare ergo debemus cum omni mente 
libid). En somme M et B sont d’accord pour recommander avec insis- 
tance que la prière ne soit pas seulement extérieure mais vienne du 
fond du cœur. 

(46) M ch. 50 : « de actu operum cottidianorum, per diversas horas, 
diverso tempore » c. 1010 8 10-14 À. Cf. B ch. 48 : « de opera manuum 
cottidiana » les deux de même inspiration sont assez divergents dans 


le détail et intéressants à comparer. 
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heures), entre none et le lucernaire en été. Le maître met 
avant tout en relief la nécessité d’éviter l’oisiveté qui en- 
gendre la mort spirituelle : le travail auquel on s'applique 
éloigne les flots du désir et des pensées inopportunes. Aussi 
invariablement, après chacun de ces temps consacrés au 
travail doit-on, en guise de prière, remercier Dieu de la 
grâce qu’il nous a faite de passer encore trois heures sans 
l’offenser. 

Il y aurait encore à glaner dans les chapitres sur l’ex- 
communication (47), qui est le mode de châtiment des fau- 
tes le plus usité, sur les voyages (48) où il faut conserver 
le souci de la vie de prière et de recueillement qui est celle 
du monastère et quand on est reçu dans une maison amie, 
savoir avec discrétion concilier les exigences de la rè- 
gle et celles de la charité, par exemple quand il s’agit de 
rompre le jeûne. La même attitude s’impose pour le soin 
des malades (49), la réception des hôtes de passage (50) 
avec en plus ici le souci de ne pas se laisser tromper par 
de prétendus moines qui ne sont que des exploiteurs ou 
même des voleurs, à l’affût des occasions de s’approprier 
les biens du monastère et de s’enfuir une fois leur coup 
perpétré (51). 


Nous en avons dit assez pour montrer que partout, en 
dépit de quelques bizarreries et de trop de minuties, s’ex- 
prime une haute idée du service de Dieu et de ses exigen- 
ces, encouragée par le rappel constant du jugement et des 
promesses d’une vie éternelle où la récompense est «magna 
nimis ». Le Maître n’a pas été trop inégal à sa tâche. 


Ferdinand CAVALLERA. 


(47) M. ch, 11-14, c. 976 A-981 43 cf. B ch. 23-28 et 44. 

(48) M ch. 56-63, 66-67 ; cf. B 51, 54, 67. 

(49) M ch. 65-70, c. 1023 p-109%5 D ; cf. B ch. 36, 

(50) M ch. 65, 72, 76, 79 ; cf. B 53, 54, 58-60. 

(51) M y revient à plusieurs reprises ; cf. 1028 n, 1029 B, 1036 8p 
1037 c deux fois. 
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APPENDICE I 
À) ScoLaA 


Ce mot est de beaucoup celui qui répond le mieux à l’idée que le 
Maître se fait du monastère et il faut prendre au sens fort le texte 
fondamental qui termine son introduction (le seul que B ait gardé 
des passages où intervient ce mot, en y insérant une déclaration bien 
connue qui précise le caractère propre de sa règle), 952 À : « Consti- 
tuenda est ergo a nobis dominici scola servitii ut ab eius (Domi- 
ni) numquam magisterio discedentes et in huius doctrina usque 
ad mortem in monasterio perseverantes ». L'accent est mis nettement 
sur l’enseignement. 

Outre 952 À, passage qu'il a en commun avec B (cf. RAM, supra, 
234 n. 8 pour l’interpolation), M use de ce mot encore sept autres 
fois : 954 D, sur lequel il sera revenu plus loin ; 1035 4 : relicto 
servitio sanctae scolae proprio redeas militaturus arbitrio ; 1039 c : 
qui in eius cupit militare scola ; 1040 8 : in scola monasterii... sub 
abbatis imperio militamus ; 1041 À : quae voluntas cum fuerit nobis 
in scola monasterii a maioribus tradita; 1046 À : tempore mortis 
meae, scolae Dei ordinabitur magister, artem dominicam quam ipse 
iam perfecte adimplet Christi discipulis monstraturus... Qui non 
factis effecerit divinis quomodo praeerit scolae ? 1047 B : et cum 
huius supradicti tanti viri scolam novi monasterii per humilitatem 
celatam magnus vir intraverit. Cette façon d'envisager le monastère 
avant tout comme une école de spiritualité où le maître représente le 
Christ et enseigne en son nom sa doctrine (952 A etles titres des cha- 
pitres) est fondamentale pour M et a comme un double aspect: la vie 
du moine est celle d’un disciple qui apprend sous la direction du 
maitre les enseignements qu’il doit pratiquer et la règle se presente 
elle-même comme le manuel de cet enseignement sous la forme 
d’un dialogue où le disciple, au début de chaque chapitre, pose un 
problème (vg. qualis debeat esse abbas) auquel le maître répond plus 
ou moins longuement. D'où la fréquence des mots discipulus et ma- 
gister non seulement dans le titre de chacun des chapitres, mais 
dans le texte lui-même où plus d’une fois discipulus devient synony- 
me de moine et magister d’abbé. Cf. outre les textes ci-dessus, 
1046 À, 1047 8 (tout le chapitre sur les degrés d’humilité avec la for- 
mule répétée : ... humilitatis gradum in scala caeli ascendit disci- 
pulus. Cf. encore 956 D, 973 a : ut magistri ministratae doctrinae 
tacitus auditus discipuli factis respondeat ; 1038 4 (réception du can- 
didat) : novi detineatur (abbas) manu discipuli... subsequatur fu- 
turus discipulus, novus discipulus sub praeposito ordinetur; 1041 
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B : aliquis in monasterio cupiens converti et volens esse discipu- 
lus, hoc ei pro domino futurus magister proponat, et il cite le texte 
del’Evangile sur l'abandon des parents par le disciple du Christ, 1046 8: 
nisi qui fuerit in omnibus perfectus discipulus dignus non poterit 
esse magister; 1047 8 : novellus discipulus; 1047 c : providet Deus 
discipulis per ipsum aliis quod opus est cum prius de ipso magistro 
ipse nihil cœperit indigere. 

Cela explique aussi un caractère particulier de cette règle et par 
où elle s'oppose nettement à celle de S. Benoît. C’est ce qui est cause 
d’ailleurs que celle-ci soit des deux tiers plus courte : (314 pages pour 
M dans l'édition d’Holstenius contre 107 pour B). Le maître aime les 
considérations générales sur lesquelles il s’étend souvent au début 
des chapitres (voir par exemple ouire l’introduction, les ch. 8, 10, 
11, 19, 16, 82, qui pourrait servir d’épigraphe à un traité d'économie 
politique) et qui servent à éclairer les indications pratiques qui vien- 
nent ensuite et qui seules habituellement sont retenues par B. C’est 
là qu'il recourt volontiers aux images, métaphores, paraboies, des- 
tinées à mieux mettre l’idée en relief. Souvent aussi à l’intérieur des 
chapitres, il emploie la formule : ideo dixit quia, ou une formule 
équivalente avec le souci évident et constant de rendre raison des 
moindres prescriptions (voir p. €. 1002 G, 1007 D, IOIO A, IOII D, 
1012 B, IOIS G, 1014 B, 1017 A, etc.). De là encore les répétitions 
fréquentes soit d’une même idée soit d’une même formule (aux titres, 
aux degrés d'humilité, à l’intérieur du 1°’ degré, au ch. r1 col. 975- 
974 : formules parallèles de développement, pour les observations 
du praepositus). Cela explique sans doute l'importance qu'il accorde 
à la lecture et au travail intellectuel pour lequel il réserve environ 
trois heures chaque jour et auquel il fait sa part même dans les 
voyages (cf. ch. 5o, 1010 B-1014 4 et ch. 57, 1018 8-p) et le souci de 
choisir un abbé au courant de l’Ecriture et apte à pouvoir y trouver 
les leçons qu'il doit communiquer, c. 15, 982 À 8. 

En étroite liaison avec ces idées sur l’abbé est le titre de doctor (1) 
qu’il lui donne à diverses reprises et presque dans les mêmes termes: il 
s’est clairement expliqué là-dessus, établissant un parallélisme entre 
les églises où commandent évêques, prêtres et diacres, et les écoles 
(monastères) où régentent les docteurs, 954 p : Ecclesiae suae nam- 
que Dominus secundum Trinitatis nomen tres gradus doctrinae 
constiluit : primum prophetarum, apostolorum secundum, docto- 
rum lertium, sub quorum imperio vel doctrina Christi regerentur 
Ecclesiae et scolae, ut pastorum vice sanctis ovilibus divinas oves et 
cludant et doceant ; 971 » : Après une comparaison avec les palais 


x 


.() Je pense que ceci est beaucoup plus à retenir que l’influence 
priscillianiste pour expliquer l’usage de ce mot. 
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du monde, sic et in omnibus divinis id est in ecclesiiset monasteriis, 
Deus minoribus maïores praeposuit, ignaris peritos, astutos simpli- 
cibus et divinee artis discipulis ordinavit magistros ; id est, in eccle- 
siis episcopos, presbyteros, diaconos vel clerum... in monasteriis 
vero abbates et praepositos... Quia sive sacerdotibus in Ecclesia 
sive | 972 À abbatibus vel praepositis in monasterio hoc dicit Deus : 
qui vos audit me audit, etc. ; 979 À : Imitare pium magistrum apos- 
tolorum cuius vices per doctrinam agis in monasterio, quia ipse 
post prophetas et apostolos posuit vos pastores et disciplinae doc- 
tores. Le texte qui vos audit etc. revient neuf fois dans la règle 
et presque toujours avec la mention des docteurs auxquels il 
est adressé, c’est-à-dire de nos abbés. Le passage le plus important 
est à la fin du ch. 1", queB a laissé tomber (954 D-955 8) et qui roule 
tout entier sur les pasteurs et les docteurs que Dieu nous a donnés : 
ut doctoris arbitrio ambulantes iter voluntatis propriae discant nes- 
cire. Per doctorem enim nobis imperat Dominus quia sicut dicit 
superius cum ipsis doctoribus est semper omnibus usque ad con- 
summationem saeculi, sine dubio... nisi nos aedificaturus per eos 
dicente ipso Domino... Qui vos audit... Ergo si quae a doctoribus 
audivimus et facimus, noniam quae volumus exercemus. Cf. 960 1: 
dicit doctoribus : q. v.a; 961 8 : mox eis displicet cum ipsa doctoris 
persona consilium ; 962 c sicut dicit Dominus doctoribus nostris : 
g. v. a.; 968 c : sub abbate sibi nos Dominus obaudire demonstret 
cum dicit doctoribus nostris : q. v. a; 976 8 : dicente ipso Domino 
doctoribus nostris : q. v. a.; 1018 D : sciat se adeptum superbiam 
praeceptioni repugnare divinae, ideo divinae quia dicit Dominus doc- 
toribus nostris : qui vos spernit, etc.; cf. 1038 a: quem mihi do- 
mine in vice tua timendum praeponis cum eis dicis. Q:' v. a. 1040 c. 
Ostendisti nos sub abbate doctore vel praeposito disciplinae debere 
esse probatos, 


B) Mizes, MILITIA, MILITARE 


Miles est employé au moins deux fois ch. 15, 983 À : Precibus 
debet ad Dominum convolare ut dignetur suos milites a diabolo de- 
fendere; ch. 92, 10478 (à propos de moines expérimentés venant 
vivre cachés dans un nouveau monastère) : et cum despeciione agi= 
tur monasterii novellus discipulus, agnoscatur factis Christi miles 
antiquus (pas dans B). Militia six fois ch. 2, 956 4 : sub uno domino 
aequalem servitii militiam baiuiamus cf. B ch. 2, même phrase, 
avec servitutis, seul emploi chez lui de militia); ch. 11, 671 D 
(phrase obscure) ut vice Dei praepositi militiam timeant; 971 8: 
explicit actus militiae cordis pro timore Dei quomodo effugiantur 
peccata, à rapprocher de ch. 34, 1004 À : in exercendo maxime di- 
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vino officio prae omnibus sanctae debet militiae ordo constitui (qui 
rappelle sous une autre forme le dire de B : nihil operi Dei praepo- 
natur); ch. 44 fin, 1007 c : ut quis quid elegit agnoscatur vel qualis 
militiae suae futurus sit frater ; ch. 90, 1041 » (métaphore hardie 
par allusion à lutte contre les vices) : ut merito dum ab omnibus 
hoc videaris in corpore quod a Deo possederis in mente et iusto post 
pectoris caesam militiam tondebis et caput. Militare est plus em-. 
ployé soit dans un sens général qui parfois ne garde presque rien de 
l'idée primitive de service militaire mais marque surtout l’applica- 
tion intensive à un genre déterminé d'activité, soit accompagné de 
déterminatifs (surtout scola) qui en précisent le sens religieux. Ainsi 
également dans B. Fin de l’introduction, 951 À : Praeparanda sunt 
corda nostre et corpora sanctae praeceptorum obedientiae militanda 
(ct. B, prologus); ch. 1, 951 8 : primum (genus) coenobitarum 
hoc est monasteriale, militans sub regula vel abbate (B, c. 1); 
ch. 2,956 D : huius (abbatis) semper iustionibus omni oboedientia 
militarunt ; ch. 7, 961 À : (les gyrovagues) sine maiorum probatio- 
nibus sub proprio arbitrio militantes ; ch. 8 963 « : (Dei) dum vivit 
militare praeceptis ; ch. 33, 1002 p : (carni) quae quamvis militet Deo - 
ch. 83, 1032 c ; sacerdotes, maxime quorum primatus et honor in 
Ecclesia continelur et militat; ch. 87, 1035 À proprio redeas milita- 
turus arbitrio (relicto servitio sanctae scolae); ch. 90, 1039 c : quiin 
eius cupit militare scola ; 1040 B : in scola Dei monasterii... sub 
abbatis imperio militamus (B l’emploie cinq fois outre les deux cas 
cités, prol. ; c. 58; c. 61). Ilest deux fois question de la vie comme 
d'une trève; induciae (936 8. 951 A, mais voir 1037 p. Voir aussi la 
description du combat des anachorètes (début ch. r, commun à M 
et à B). 

Il peut être opportun de rappeler, à ce propos, la place que tient 
le démon dans la Regula magistri. C’est l’adversaire dont le nom est 
le plus souvent rappelé : plus de quarante textes (B quatre fois), je 
me contenie de donner les références. Le plus souvent il est question 
des embüches dressées par le démon, de ses tentationse, à suasiones, 
titillationes, de ses efforts pour entraîner avec lui dans la géhenne, 
loin du ciel qu’il a perdu par suite de son orgueil : 946 4, 949 8c, 
990 ©, 991 BG, 999 B, 958 A, 959 &, 971 G, 972 D, 976 CD, 978 cp, 
982 ABD, 983 A, 985 À, 986 À, 988 G, 1009 ACD, IOIO A, 1024 À, 
1025 B, 1026 D, 1035 A, 1037 ABD, 1038 B, 1040 D, 1041 @ trois fois, 
1042 BC, 1043 A, 1044 B, 1048 c. 


C) Ars et OFFIcINA 


Avec scola et militia une troisième métaphore ars, ars sancta 
occupe une grande place aux premières pages de la Regula magistri, 
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pour ne reparaître ensuite fugitivement que vers la fin; en étroite 
liaison avec scola ch. 92, 1046 À : tempore mortis meae (dit l'abbé 
en parlant de son successeur), scolae Dei ordinabitur magister artem 
dominicam, quam ipse iam perfecte adimplet Christi discipulis 
monstraturus. Déjà au ch. 11, 971 p, associant églises et monastères, 
l’auteur rappelle que la hiérarchie y a été constituée par Dieu: divinae 
artis du discipulis ordinavit magistros. C’est à décrire ce qu’est 
cet ars dans la vie religicuse que sont consacrés les chapitres 8-6. 
La fin du ch. 2 annonce ce développement (957 8) dans une phrase où 
sont mis en valeur les trois mots caractéristiques, ars, officina, fer- 
ramenta : « Qui ergo abbas sanctae huius artis sit artifex non sibi 
ipsius artis sed Domino assignans ministerium, cuius in nobis gra- 
tia fabricatum quidquid a nobis sancte perficitur : quae ars doceri et 
disci debet in monasterii officina et exerceri prout cum spiritualibus 
ferramentis ». Suit le chapitre 3 : « Quae est ars sancta quam docere 
debet abbas discipulos in monasterio », « Quae haec est ars sancta ?» 
reprend le maître. [Il répond par la série d'énumérations analysée 
plus haut, pour conclure : « Ecce haec ars est sancta quam ferra- 
mentis debemus spiritalibus operari, quae ars sancta cum fuerit a 
vobis die noctuque incessabiliter adimpléta... tunc haec ars » nous 
vaudra le ciel. Trois courts chapitres complètent : le 4° : quae sunt 
ferramenta spiritualia cum quibus operari possumus artem divinam ? 
Le maître répond par une énumération de verius. Au ch. 5, le dis- 
ciple demande : Quae est materies vel causa malorum quae in fornace 
timoris Dei excoqui debet? Vel quae est aerugo vel sordidatio vitio- 
rum quam de nobis decet lima iustitiae mundare ? Le maître répond 
par une énumération de vices. Enfin le ch. 6, plus court encore, 
pose la question : Quae est officina divinae artis vel operatio spiri- 
tualium ferramentorum ? Il est répondu : «(Officina vero monasterium 
est, in qua ferramenta cordis in corporis clausura reposita opus 
. divinae artis diligenti custodia perseverando operari potest ». Ces 
divers passages reflètent la tendance signalée du Maître à répéter les 
mêmes idées et les mêmes expressions. Aussi B substituant à ferra- 
menta qu’il n'utilise qu’au sens matériel, l'expression instrumenta, 
se contente sans entrer dans de plus amples explications d'intituler 
son chapitre 4 : « Quae sunt instrumenta operum bonorum et de 
conclure ce même chapitre par quelques lignes où l’on retrouve : 
tout l'essentiel de M : « Ecce haec sunt instrumenta artis spiritalis, 
quae cum fuerint a nobis die noctuqne incessabiliter adimpleta » 
nous vaudront le ciel. « Officina vero ubi haec omnia diligenter 
operemur claustra sunt monasterii et stabilitas in congregatione », 
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APPENDICE IT 


SERVITIUM, AMOR, TIMOR, etc. 


Parmi les diverses expressions concernant le but ou la nature de 
la vie monastique, celle de servitium est la plus fréquente et sem- 
ble garder quelque chose du sens fort étymologique. Le mot est sou- 
vent accompagné de déterminatifs : Dei, Christi, ou d'épithètes : divi- 
num, sanctum, et on trouve aussi les expression équivalentes ser- 
vire Deo ou servus Dei. Ainsi après ie commentaire du Pater, juste 
avant le point de départ des emprunts de B (949 D) : Ergo fratres, 
finita ad Deum oratione ipso iuvante agamus nunc de cetero de nos- 
tri servitii opere | ut qui nos iam in filiorum etc. (cf. B prol. 3); fin 
du prologue (952 À) constituenda est ergo a nobis Dominici scola 
servitii (B. ibid); ch. 1 (952 c) : nec universa monasteria ad servi- 
tium Dei eos suscipiant (les gyrovagues) ; ch. 2 (956 A) sub uno Do- 
mino aequalem servitii militiam baiulamus (B ch. 2 : servitutis mili- 
tiam ; peut-être parce que 7 lignes plus haut il a employé servitium 
au sens original d'esclavage : convertenti ex servitio, où M a conver- 
tenti servo); ch. 7 (959 p) : nihil sibi a Christo carius aliquid aesti- 
mantes (B : existimant) propter servitium sanctum quod professi 
sunt (B, 5); ch. 7 (962 8) : servitio oboedientiae pervenimus ad tuae 
refrigerium pietatis ; ch. 11 (972 D) : manebat sancta Eugenia... et 
dicebat : quanta reverentia debeamus Domino servire et praeceptis 
eius ostenditur ; ch. 13 (976 c) : quare sub dominio Dei servis po- 
tius mammonae ? (976 D) : tu sub nomine sancti servitii magis rebel- 
lis existis (que Iudas) ; ch. 23 fin (992 AB) : in communi natura ho- 
minum vel pari servitio Dei; c. 28 fin (999 À) : nam monasterio 
quasi in peculari servitio Dei... a servis Dei psallitur Domino (B ne 
connaît servus qu’au sens propre); ch. 45 (1007 2) : ut placabiles 
servi supra cottidianum debitum amplius exercentes servitium nata- 
lem Domini nostri... advenisse laetemur ; ch. 50 (1017 A) : ut num- 
quam desit memoriae eorum servanda pro servitio Dei oris eorum 
custodia ; (1014 À) : ut nutriantur ad servitium Dei non occidantur ; 
ch. 64 (1022 c) : talis apud Dominum eius agnoscitur divini servitii 
fides ; ch. 77 (1027 c) : Clerici vero, si servorum Dei interfuerint 
mensis ; Ch. 82 (1031 c) : Quibus Dominus servitii sui contulit do- 
mum ; ch. 87 (1035 c) : Deo cuius te cum omnibus rebus tuis subdis 
servitio; ch. 89 (1038 4) : Volo Deo servire per disciplinam regulae ; 
ch. 90 début (1039 À) : cum aliquis novellus de saeculo ad servi- 


tium Dei in monasterium confugerit ; (1040 D) : servitium sanc- 


tae obedientiae ; ch. go (1041 c) : ex quo se... ad timorem Dei in 
servitium Christi tradiderit; ch. 91 début (1042 ») : cum alicuius 
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nobilis filius propter Dei servitium in monasterium voluerit convo- 
lare ; (1043 À) : sed quia accedentibus ad divinum servitium: (1043 
8) : non potest duobus dominis servire. Ipse vero bene servit Deo 
quie... 

L'expression qui semble ensuite le plus fréquemment employée 
est {imor Dei ou Deum timere que l’on trouve par exemple 950 a, 
960 À, 965 8, 966 D, 967 À, 970 AB, 971 B (972 AB, crainte de l’abbé), 
1009 B, 1010 A, 1031 D (1031 D : crainte du châtiment), ro41 8c, 
1043 c. L’amor Dei est beaucoup moins fréquent sans être rare, cf. 
977 G; 970 AB, 1002 D, 1032 G, 1041 BG, 1043 c. On trouve encore se- 
qui Deum 1043 c, Christum 1043 8 bis; propositum (sanctum) 1021 2. 
1041 A, 1042 A (pas dans B); salus 949 À, 972 B, 973 c, etc. 

On peut en rapprocher l'expression causa Dei qui revient assez 
fréquemment pour caractériser l’objectif du moine (pas dans B) : par 
exemple ch. 11 972 A, à propos de l’obéissance : quanto magis in 
divina domo pro causa Dei gradus doctrinae vel timoris debent ser- 
vari, Cf. 975 À, bis; 1033 B, 1035 À : te hic pro causa Dei posito; 
1046 8c : causam Dei in se negligat adimplere; 101 c; 1051 c. 

Il faut rappeler à ce sujet, en liaison étroite avec ce qui précède, 
la mention fréquente de Dieu, en tant que présent à nos diverses ac- 
tions, les surveillant de manière à établir nos responsabilités et à 
exercer ensuite l'office de juge sans arbitraire. Je me contente de 
donner les références car les textes seraient trop longs à citer : 9588, 
965 À, 966 À, 967 », toute la colonne qui suit jusqu'à 968 a inclusi- 
vement; 973 A, 974 D bis, 986 À, 988 np. La pensée du jugement se 
retrouve aux mêmes endroits et ailleurs : 943 D, 945 A, 947 À, €, 
955 8c, 956 cp, 958 c, 959 c, 962 BD, 967 A, 970 A, 972 A, 973 A, 
976 D, 977 AB, 984 A, 988 D, 1038 B, 1040 B, 1045 À, 1046 À, 1048 ABc, 
1049 À. Elle s'accompagne souvent du rappel soit des châtiments de 
la géhenne soit des délices du ciel, dans la vie éternelle: géhenne : 
945 À ,946 À, 949 D, 952 A, 955 B, 958 a, 999 D, 966 D, 970 B, 971 G, 
976 c, 977 D, 982 D. 1031 D, 1082 G, 1040 BD, 1043 D; ciel : 951 8, 
052 A, 958 4, 968 c, 959 » (description empruntée aux Acta S. Sebas- 
tiani, plus complètement 970 8-971 B et encore 1049 D-1040 A); 
959 », 961 c, 965 », 966 c, 969 c, 982 ABD, 983 B, 1015 AD, :O81 D, 
1034 B, 1043 D, 1044 A, 1045 AB, 1050 D. 

Si l’on veut voir comment ces divers points de vue sont tour à 
tour, ensemble ou séparément, envisagés par l’auteur et comment les 
expressions signalées dans ces trois appendices se mêlent sous sa 
plume, il suffit de parcourir les chapitres sur la réception des can- 
didats ou le choix des successeurs de l’abbé (87 à 93), en particulier 
le oh. go (col. 1039-1042), qu’il faudrait transcrire ici presque en 


entier. 


APPENDICE III 
Opus Der 


ÉÉc . : RE 
Pour désigner l'office du chœur, M emploie plusieurs fois l'ex- 
pression offietum divinum 1000 8 bis, 1004 c bis, 1010 BG, 1016 c; 


tuellement opus Dei, comme B: par exemple 954 A, 970 A, 975 & 
984 c, 988 A, 977 b, 999 B, 1001 A. 1002 BG, 1004 AB, 1017 AB ler 
a bis, D bis, 1019 B, 1023-1024 (ch. 69), 1025 D, 1026 c, 1052 4 (Der 
ou divinum). H est parlé de l’oratio dominica 967 c et c'est d’elle qu 4 
dom Pérez de Urbel interprète l'expression rogus Dei qui revient 
1003 B, 1004 D bis, 1005 AC, 1006 A, 1007 A bis et ne se retrouvé re 
dans B. En revanche M et B ont en commun l’oratio pura (M 1o1: 
_ BG, 1015 D; B 20) pour désigner semble-t-il la prière privée nd 
_viduelle, silencieuse, par opposition à la disciplina psallendi. Cf. M. 
- ch. 48, 51, 52 et 53. Je ne vois pas qu'ici l'expression ait aucunement 
le sens particulier qu’elle possède chez Cassien. ee 
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EX: 


MARIE DE L’'INCARNATION 
SAINT ALPHONSE RODRIGUEZ 


Des livres récents ont attiré l’attention sur l'itinéraire mystique 
de la Vénérable Ursuline Marie de l’Iucarnation. Nous avons un 
meilleur texte de ses écrits (1); des écrivains se sont penchés sur 
la vie de cette sainte femme, avec une curiosité ardente, pour en 
étudier la psychologie et la splendeur surnaturelle (2). Mieux que 
Bossuet, nous sommes à même de connaitre celle que, dans son 
admiration, il appelait «la Thèrèse de nos jours et du Nouveau 
Monde ». 

Quelques classificateurs rigides de la vie spirituelle ont paru 
déconcertés par l’énumération des étapes marquées par le P. Klein 
dans les ascensions de l’âme de Marie de lIncarnation (3); ils se 
sont méme montrés inquiets au sujet de quelques affirmations de 
la sainte. 

Pour dissiper ces impressions pénibles, peut-être ne sera-t-il 
sans utilité de dire que Marie de l’Incarnation n’est pas seule de son 
espèce. Le cas de saint Alphonse Rodriguez peut servir de preuve. 


* 
x *% 


Alphonse Rodriguez, né d’une famille de fabricants de drap, à 
Ségovie, prit en mains de bonne heure la direction du commerce 
de son père, se maria vers 1559 et devint veuf en 1567. Ayant per- 
du ses trois enfants, sa femme et aussi sa fortune, il passa deux 
ou trois ans à mener, dans le monde, une vie solitaire ; puis il alla 


(1) Dom Aïlbert Jamgr, O.S.B., Marie de l’Incarnation. Eerits spiri- 
tuels et historiques, Paris, Desclée De Brouwer (en cours de publication, 
quatre volumes parus); Le Témoignage de Marie de l’Incarnation, Paris, 
Beauchesne, 1932. 

(2) H. BreMon», Histoire littéraire du sentiment religieux, VI, 1-176; 
Paul RenauniN, Une grande mystique du XVIIe siècle, Paris, Bloud et Gay, 
1935 ; H. Cuzin, Du Christ à la Trinité, d’après les expériences mystiques 
de Marie de l’Incarnation, Lyon, Librairie du S. C., 1936. 

(3) Joseph KLeIn, L’itinéraire mystique de la Vén. Mère Marie de 
lV’'Incarnation, Paris, Dillen, 1937. 
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étudier à l'Université de Valence (1569-1570) et finalement fut reçu 
au noviciat des jésuites de Valence (6 janvier 1571) en qualité de 
frère coadjuteur. Il avait trente-huit ans. Six mois après, il partait 
pour Majorque d’où il ne sortit plus. 

Marie Guyart, fille d’un maitre boulanger de Tours, épousa en 
1617 Claude Martin, marchand de soie dans la même ville. Elle 
devint veuve au bout de deux ans, ayant un fils et une maison de 
commerce ruinée. Elle s'enferme alors chez son père, fait vœu de 
chasteté, passe des années dures chez son beau-frère, occupée au 
train de maison de ce commissionnaire en transports. Enfin, ca/ca- 
to puero — lequel a onze ans et la réclame avec force cris et pleurs 
à la porte du couvent — elle entre chez les Ursulines de Tours, le 
25 janvier 1631. Elle avait trente-deux ans ; elle en aura quarante, 
quand elle s’embarquera, en 1639, pour le Canada, où elle mourra 
en 1672. 

Dans cette esquisse rapide des deux existences, avec les diffé- 
rences inévitables, les analogies sautent aux yeux. On éprouve la 
même impression, quand on compare les tempéraments et les 
âmes. 

Chez le Ségovien, comme chez la Tourangelle, un très ferme 
bon sens, un goùt marqué des choses de Dieu jusque parmi le tra- 
cas du monde. Mais la Tourangelle a plus de gaité et d'agrément, 
son goût de Dieu est plus précoce et sa vie première moins mêlée 
de remords. Tous deux sont mystiques et tous deux ont écrit l’his- 
toire de leur âme. Quoique les mémoires du coadjuteur espagnol 
u’aient point, il s’en faut de beaucoup, l’éclat et les remarquables 
qualités de style de l’Ursuline française, ils ne manquent pas de 
précision et sont écrits par fragments annuels; ce qui suffit à ren- 
dre possibles certaines comparaisons entre les deux itinéraires 
spirituels. 

Les deux âmes reçoivent du mystère de la Croix un choc initial 
et puissant, qui porte loin, et détermine une ascension dans la vie 
de prière et de vertu. 

Chez Alphonse Rodriguez, le début est plus classique, pour 
ainsi parler. Il a péché, Dieu l’éclaire sur le désordre de sa vie, il 
se connait et connaît Dieu, dans la lumière de la grâce qui le con- 
vertit, ses yeux s'ouvrent comme des fontaines de larmes, qui ne 
cessent de couler pendant trois années. Larmes de douleur et lar- 
mes d'amour, que la méditation des souffrances du Christ, en sa 
Passion, rendront encore plus amères et plus douces. Le cœur du 
converti, au contact du Sauveur meurtri et broyé pour les iniquités 
des hommes, se fondra de compassion, d'amour et de regret. Deux 
heures chaque matin et deux heures chaque soir, Alphonse s’abi- 
mera dans une longue et ardente contemplation des mystères dou- 
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loureux. Et son âme s’épanchera en paroles brülantes, qu’il sen- 
üra tomber du ciel en lui, et qui tourneront son âme tout entière 

vers le Seigneur, pour l’attacher définitivement à son service, dans 

une fidélité sans défaillance (4). 


Marie Guyart est plus pure, Dieu l’a prévenue de bonne heure, 
quand elle avait sept ans, en lui demandant dans un songe si elle 
voulait être à Lui. Et ce goùt de Dieu et cette tendance en haut, 
qui s’est maintenue en l’état de mariage, s’avive dans le veuvage; 
Marie se sent poussée à parler à Dieu nuitet jour ; ètre à l’église, 
entendre les sermons, la ravissent. Enfin, le 24 mars 1620, Dieu, 
par un coup soudain, pénètre en elle et la change en une nouvelle 
créature. 


Un matin que j'allais vaquer à mes affaires que je recomman- 
mandais instamment à Dieu, avec mon aspiration ordinaire : Zn te 
Domine speravi, non confundar in aeternum, que j'avais gravée 
dans mon esprit ; en cheminant, je fus arrêtée subitemeut, intérieu- 
rement et extérieurement... Lors, en un moment, les yeux de mon 
esprit furent ouverts, et toutes les fautes, péchés et imperfections 
que j'avais commis depuis que j'étais au monde me furent repré- 
sentés... avec une distinction et une clarté plus certaine que toute 
certitude... 

Au même moment, je me vis toute plongée en du sang, et mon 
esprit était convaincu que ce sang était du Fils de Dieu... et que 
ce sang avait èté répandu pour mon salut... Si la bonté de Dieu 
ne m'eût soutenue, je crois que je fusse morte de frayeur, tant la 
vue du péché, pour petit qu’il puisse être, est horrible et épouvan- 
table. Mais de voir un Dieu d’une infinie bonté et pureté, offensé 
par un vermisseau de terre, surpasse l'horreur même ; et un Dieu 
fait homme mourir pour expier le péché... En ce mème moment, 
mon cœur se sentit ravi à lui-même, et changé en l'amour de celui 
qui luï avait fait cette insigne miséricorde (5). 


Revenue à elle, Marie Guyart se trouve devant la porte de la 
chapelle des Feuillants, au prieuré de Saint-Jean-des-Corps. Elle 
entre, rencontre un Père au milieu de la chapelle, va droit à lui, et 
sur place, lui dit aussitôt, en versant d’abondantes larmes, tous les 
péchés qui lui avaient été montrés, dans la vision du chemin. 


(4) Obrus espirituales (Ed. Nonell) I, 1-16. Mémoire de 1604, n. 1, 219 
Tratando con Dios grandes coloquios de amor y de dolor de haber ofen- 
dido, que le parecia que veia elaramente en espiritu como que los tales 
coloquios bajaban del cielo a él, hiriendo su corazon de amor de Dios y 
de dolor de haberle offendido y él se les tornaba à él con grande amor 
retornado... Se confes con gran sosiego, creciendo en si el andar 
velando sobre el cuidado de su alma, porque no se ensuciase mäs y en 
el gran cuidado de servir a Dios (/bid., 14, 16). 

(5) Ecrits (éd. Jamet) II, 183-184, 
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La conversion des deux âmes diffère, dans son objet, dans son 
mode, dans ses effets. Alphonse est pécheur et se retourne de la 
terre vers le ciel. Marie est pure et prend en détestation les moin- 
dres souillures. Pour ramener Alphonse à lui, Dieu l’élève par la 
lumière d’une foi très vive qui lui révèle le dérèglement de sa vie, 
et il l’attire aux mystères de la Passion, dont la méditation pro- 
longée lui navre le cœur de compassion, de douleur et d'amour. De 
sa main puissante, en un instant, le Seigneur terrasse Marie dans 
l'horreur d’elle-mème, lui montrant que ses Cjustices » sont des 
«iniquités » ; et il imprime d’en haut dans son âme le sceau san- 
glant de la Passion. Alphonse se fixe dans la résolution de ne ja- 
mais offenser Dieu, il commence à jeûner deux fois par semaine et 
à prendre la discipline, en même temps qu’il commence à commu- 
nier toutes les semaines. Marie communie deux fois par semaine, 
porte une ceinture de crin, prend la discipline. Son âme est plus 
dégagée du péché, Dieu lui découvre « les plus menues poussières 
de ses imperfections », elle s’en confesse avec douleur ; dans la 
prière comme dans l’action, son âme est ( agie » par le Saint-Es- 
prit qui la gouverne. Tous deux ont le monde en mépris et ses ma- 
ximes et ses vanités ; mais tandis qu’Alphonse s’enferme dans sa 
maison, tout occupé à la prière et aux lectures de pièté, et ne sort 
que pour aller à l’église des jésuites ; Marie, après s'être « murée » 
douze mois en solitaire, portera tout le poids de la maison de son 
beau-frère, où elle sera tout ensemble domestique et intendante de 
tout le négoce. Elle lit l’Zntroduction à la vie dévote de saint Fran- 
çois de Sales; elle découvre des livres de méditation dont elle 
essaie, au prix de violences qui l’accablent, de suivre les méthodes. 
Un mot du confesseur la libère, elle prie, comme elle faisait avant, 
sans discours ; elle entre, en Jésus-Christ et par Jésus-Christ, dans 
une vie intérieure intense, Jésus lui découvre les divins mys- 
tères de sa vie, son âme en est (remplie et repue » jusqu’au milieu 
du tracas des affaires (6). Alphonse ne viendra que plus tard, dans 
la Compagnie, à cette divine saturation (7) ; dans le monde, Dieu 
le conduit par des touches mystiques dans l’oraison, auxquelles 
s'ajoutent parfois des visions et des ravissements. 

Mais, chez tous deux , le mystère de la Croix demeure un attrait 
et une marque. 

Marie gardera plus d’une année l'impression très vive de ce 
sang du Christ dont elle vit un jour son âme inondée et purifiée (8). 
Dans cette maison de son beau-frère où elle est écrasée de beso- 


(6) Ecrits, II, 189, 192. 
(7) Obras, I, 19 (Mém. de 1604, n. 4). 
(8) Ecrits, II, 186. 
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gne, elle se fait (battre rudement par une personne confidente », 
elle se discipline jusqu’au sang la nuit, elle ne donne à son Corps 
aucun repos et trouve (de continuelles inventions pour le faire 
souffrir »; elle regarde comme « personnes choisies de Dieu pour lui 
faire de grands biens » toutes celles qui lui font pratiquer la pa- 
tience (9). La sainte communion lui donne, à chaque fois, un nou- 
veau courage pour recommencer à braver les fatigues et à déchirer 
son corps de pénitences (10). Les tentations s'ajoutent à ses souf- 
frances : le diable y va de ses « singeries », elle craint d’être dans 
l'illusion, son ( imagination remuant tout son train comme un 
éloquent avocat » pour lui persuader qu’elle n’est qu’une hypo- 
crite (11). Et l'entrée en religion chez les Ursulines et plus tard la 
mission du Canada enveloppèrent toute sa vie de souffrances. Elle 
pourra écrire en toute vérité : « Ma vie est toute tissée de croix... 
mon époux me les fait aimer, en sorte que sans elles je ne pour- 
rais vivre (12) ». 

Alphonse ne marche point par un autre chemin. Il connaît l’hu- 
miliation d’être acculé à la ruine de son négoce, de faire des étu- 
des sans aboutir, à l’Université de Valence. Dès les premières an- 
nées de sa vie religieuse, à Majorque, il est livré, pendant des an- 
nées, aux plus violents assauts de l'enfer ; il éprouve des scrupules, 
la crainte d’être renvoyé de la Compagnie ; il se demande si sa vie 
mystique n’est pas une illusion. Ses peines sont si grandes qu'elles 
donnent à son visage émacié l’aspect d’un cadavre et que ses com- 
pagnons du collège l’appellent l’exérémoncié. Mais plus il souffre, 
plus il a soif de souffrir. Au pied du grand crucifix de bois qui est 
dans sa loge de portier, il apprend à rivaliser avec le divin mo- 
dèle. Les macérations, les jeûnes, les privations de toute sorte, les 
mille ingéniosités d’une mortification toujours en éveil réduisent son 
corps à n'être plus que le serviteur maltraité et docile d’une âme 
jalouse de plaire uniquement à Dieu. L'amour du mépris va de 
pair avec l’amour des souffrances. Jusqu’à la fin de sa vie, en dépit 
des faveurs extraordinaires que Jésus et Marie prodiguèrent à son 
ame, Alphonse sera un vrai crucifié. Il n’y a pas jusqu'à la prati- 
que de l’obéissance et de l’apostolat qui ne lui soient une occasion 
de peine (13). 


(9) Zbid., II, 211, 213. 

(10) Zbid., II, 223. 

(11) Zbid., II, 225, 

(12) Témoignage, 284. 

(43) Obras, I, n. 7, 18, 21, 24-26, 83, 34, 70-71, 118, 172, 192, 216, 220, 
226, 235, 
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Eclatante dans la passion de souffrir, la fraternité de ces nobles 
cœurs ne l’est pas moins dans l’ardeur de la prière et du zèle apos- 
tolique. 

Marie de l’Incarnation et Alphonse Rodriguez, plus haut que les 
saints, les élus et les anges, plus haut que la Vierge et l'humanité 
du Christ, s'élèvent à la contemplation des attributs divins (14). 
Leur vie intérieure est dominée par la présence du Sauveur (15). 
La dévotion au Saint-Sacrement (16), au Cœur de Jésus (17), à la 
Vierge (18), les aide à hausser leurs âmes. Ils s’épanchent en collo- 
ques embrasés, dans une familiarité hardie, avec le Dieu qu'ils 
aiment de toutes leurs forces et qui leur est toujours présent avec 
une intimité ineffable (19). Ils ont un égal souci des vertus qui coù- 
tent (20) et de l'union au Seigneur aussi bien parmi les douleurs et 
les contradictions et les travaux, que dans l’exercice de l’orai- 
son (21). Leur désir du salut des âmes est véhément; à cette inten- 
tion ils prient, ils soupirent, ils s'offrent aux peines les plus dures 


(14) Obras, I, Mém. de 1608, n. 99. Ecrits, II, 248 ; I, 200-204, 353- 
355. 

(15) Obras, Il, 140-143; 1, Mém. de 1604, n. 26 ; Mém. de 1606, n. 52 ; 
Mém. de 1607, n. 96; Mém. de 1608, n. 193 ; Mém. de 1609, n. 1% ; 
Mém. de 1610, n. 143, 154; Mém. de 1611, n. 161; M. de 1612, n. 178; 
M. de 1614, n. 229, 245; M. de 1615, n. 262; M. de 1616, n. 272. Ecrits, 
IL, 201-204, 205, 209, 216, 228-299, 241-249, 259, 254, 311. 

(16) Ohras, Mém. de 1606, n. 55 ; Mém. de 1607, n. 67 ; Mém. de 1608, 
n. 104, 105. Mém. de 1617, n. 9. Ecrits, II, 229, 298 ; I, 215, 227-998. 

(17) Obras, I, 374-380. Ecrits, IL, 315, 320. 

(18) Obras, I, Mém. de 1606, n. 58 ; Mém. de 1608, n. 102, 108 ; Mém. de 
1610, n. 143, n. 165; Mém. de 1612, n. 185; Mém.'de 1613, n. 197, 201 ; 
Mém. de 1613, n. 205, 207 ; Mém. de 1614, n. 231, 238, 244, 248, 249, 950: 
Mém, de 1615, n. 253, 261, 263; Mém. de 1616, n. 271. Ecrits, II, 164- 
165, 418, 441, 449. 

(19) Obras, I. Mém. de 1604, n. 12, 26 ; Mém. de 1608, n. 122 ; Mém. de 
4609, n, 132,135 ; Mém. de 1612, n. 185,203 ; Mém. de 1615, n. 962. Ecrits. 
11, 227, 998, 378, 399-400, 410. 

(20) Obras, I, Mém. de 1604, n. 7, 18, 24, 25; Mém. de 1606, n. 44; 
Mém. de 1607, n. 60 ; Mém. de 1608, n. 95, 445 : Mém. de 1609. n:121 
184. — Ecrits, I, 188, 201, 202, 203, 209, 213, 290- 222, 224-997, 293, 296, 
292-295 ; 374-375, 486-487. 

(21) Obras, I, Mém. de 1607, n. 79 : Mém. de 1608, n. 116; Mém. de 
1609, n. 134 ; Mens: de 1610, n. 467; Mém. de 1611, n. 172; Mém. de 
1618, n. 216, 220, 226, 239 ; Mém. de 1614, DH2b4S Mém. de 1616, n.1275. 
Ecrits, Il, 216, 229, 243, 955-256, 261, 266, 283, 395, 400, 410, 411, 460. 
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dans la vie et après la mort(22), et ils saisissent avec un empresse- 
ment toujous renouvelé, toutes les occasions de gagner le prochain 
à Dieu par de saintes paroles. 

Il est vrai ces ressemblances ne vont pas sans des différences. 
La Vierge a plus de place dans la vie mystique de l'Espagnol, le 
Verbe et la Trinité dans celle de la Française. Toute son existence 
l'humble convers gardera de la prière vocale un goût que la mo- 
niale perdra assez vite. Leur dévotion au Cœur de Jésus n’est pas 
prise du même biais, puisqu'elle affecte chez Alphonse la vie in- 
time, et chez Marie l'effort pour étendre le règne de Dieu (23). Il y 
d’autres diversités encore. 

Malgré quoi, les ressemblances demeurent à signaler, et notam- 
ment, dans la précocité du mariage spirituel, dans la prolongation 
des épreuves jusqu’au dernier soupir, dans la fixation en un état 
foncier où Dieu est toujours présent et l’union avec lui constante ; 
dans la précellence accordée à la conquête des àmes sur la con- 
templation pure, etl’affirmation que l’union à Dieu, gardée dans 
l’action et les épreuves, vaut mieux que l’union à Dieu dans les 
causeries de l’oraison (24). Il convient de citer ici quelques textes 
des écrits des serviteurs de Dieu. 


C’est en 1627, le lundi de la Pentecôte, que dans une vision de 
la Très Sainte Trinité, Marie de l’Incarnation devint l'épouse du 
Verbe. Ce phénomène du mariage spirituel, que les mystiques du 
Carmel considèrent comme un terme suprème, advint donc à la 
sainte ursuline, quarante-cinq ans avant sa mort et avant mème 
qu'elle entrât en religion. 


Ce fut, dit elle, par des pénétrations [du Verbe], de lui en moi et 
d’une façon admirable de retours réciproques de moi en lui, de sorte 
que n'étant plus moi, je demeurai lui par intimité d'amour et d'u- 
nion, de manière qu'étant perdue à moi-mème, je ne me voyais 
plus, étant devenue lui par participation (25). 


(22) Obr'as, 1, Mém. de 1604, n. 15, 95, 28 ; Mém. de 1607, n. 78 ; Mém. 
de 1608, n. 112; Mém. de 1609, n. 198, 148, 149 ; Mém. de 1610, n. 156; 
Mém. de 16192, n. 212, 213. Ecrits, II, 168, 169, 180, 209, 228, 309-325, 
315-317, 348, 382-383, 429-430. 

(23) Obrus, I, 148, n. 25, Témoignage, 13; Obras, I, 35, n. 12, Tém.,11; 
Obras, 11, 140-143, Tém., 290 ; Obras, I, 106-109, Tém., 193, 239, 251, 269» 
984, 307; Obras, IL, 655-658, Tém., 202, 284, 305. 

(24) Obras, 1, 35, n. 12, Tém., 81; Obras, I, 50, 60, 464, Tém., 93, 104, 
152, 268 ; Obras, I, 202, II, 518, Tém., 290, 308. 

(25) Ecrits, II, 252-958, 
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Alphonse n’emploie pas ce mot de « mariage spirituel» ; il parle 
seulement d’union transformante avec Dieu (26). Et voici comment 
il s'exprime : 


L'âme est ravie dans l'être infini de Dieu, embrasée de son 
amour, et plongée dans ce feu infini qui la consume tout entière . .…. 
L'âme aime Dieu et jouit de lui, parce qu’elle est absorbée et com- 
me baignée dans l’amour divin. L'état auquel elle est parvenue est 
celui d’une union très parfaite avec Dieu et pour ainsi dire d'une 
transformation en Dieu. À ce point, chacun donne à l’autre tout ce 
qu’il a et tout ce qu’il est, L’âme dit à Dieu : « Mon bien-aimé est à 
moi et je suis toute à lui, mon Dieu vous êtes tout à moiet je suis 
tout à vous »... O banquet du Ciel ! Dieu est celui qui invite l’âme 
et dans ce repas d’amour, ilse donne lui-même. O amour suprè- 
me 1 O amour céleste ! O amour béni ! O amour précieux | O amour 
profond !... L'âme se livre entièrement par amour de son bien- 
aimé et lui à elle ; elle s’abandonne à lui sans réserve... Dans ces 
heureux moments, quels colloques... Comme elle lui parle, sans 
bruit de paroles, par des dèsirs enflammés de son cœur! Comme 
elle se repose, comme elle se délasse... Elle oublie toutes les cho- 
ses de la terre et s’oublie elle-mème, parce qu’elle s’occupe unique- 
ment d'aimer son Dieu qui lui est présent si entièrement et comme 
à découvert (27). 


C’est dans le mémoire de 1604 que le saint parle ainsi de lui- 
même. Malheureusement, il ne fixe point de date. Mais par cer- 
tains recoupements, nons sommes autorisés à conclure que c’est 
vers 1581, qu’'Alphonse fut ainsi «transformé », « divinisé », lors- 
que déjà depuis plusieurs années Dieu le favorisait de la contem- 
plation infuse. Car, d’une part, il assure que dans le plan divin 
cette union très parfaite, où l’âme et Dieu se donnent l’un à l’autre 
«comme de bons amants » est une « préparation à l’épreuve qui 
suivra », afin que l’âme, aux heures dures, (fasse des actes d'amour 
et imite le Fils de Dieu crucifié et privé de toute consolation (28) ». 
D'autre part, le saint note que dix années environ d'épreuves 
diverses et d’impuissance dans la prière succédèrent pour lui à 
huit ou dix années de grande facilité et de consolation (29). Il vécut 
donc trente-six ans encore, après que le Seigneur lui eut fait con- 
naitre les transports de l'union transformante. Prise par ce bout 
extrème de sa vie, cette faveur fut un peu moins précoce en lui 


(26) Il en parle dans son mémoire de 1604, dans la déclaration du 
Pater, dans un opuscule sur la charité, dans un autre sur l'union, dans 
un autre sur la perfection chrétienne ; et dans chacun de ces endroits 
bien des passages sont tout pareils. 

(27) Obras, I, 30, 31. Mém. de 1604, n. 12. 

(28) Obras, II, 199. 

(29) Obras, I, 60, Mém. de 1604, n. 37. 
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que chez Marie de l’Incarnation ; mais elle fut plus précoce que 
chez sainte Thérèse qui en jouit dix ans seulement avant sa mort, 


Quant aux épreuves qui, après le mariage spirituel, sont ména- 
gées par Dieu au saint jésuite et à la sainte ursuline, elles ne con- 
sistent pas seulement dans des contradictions, des accidents im- 
prévus, des maladies ; elles sont de vraies purifications passives, 
au sens où les mystiques entendent ce mot. 

Au mibeu d’une vie intimement unie à Dieu et comblée de grâ- 
ces prodigieuses, Alphonse est laissé comme en proie au démon : 
le démon le tente sur la foi (30), la charité (31), la pureté (32); illui 
met des doutes dans l'esprit sur ses confessions passées (33), sa per- 
sévérance dans la Compagnie (34), le point de savoir s’il est en état 
de grâce (35) ; il essaie de le pousser à la présomption et au déses- 
poir (36); il tenaille son corps comme les bourreaux faisaient les 
martyrs (37). Ceci est le moindre. Par des lumières terribles, Dieu 
lui fait sentir les affres de la mort (38), il l’éclaire sur l’état lamen- 
table d’une âme privée de la grâce et sur les horreurs de l’enfer (39), 
il le laisse dans la sécheresse (40) et, d’une façon accablante, il lui 
révèle l’abime sans fond de son néant et l'infection de ses pé- 
chés (41). Voici, par exemple, ce qu’écrit le saint Frère, trois ans 
avant sa bienheureuse mort : 


Je me trouve quelquefois si absorbé dans la connaissance de 
moi-même que je ressemble à un homme en haute mer : loin de 
toute terre, environné d’eau à plusieurs lieues à la ronde, il voit 
cette mer immense, sans pouvoir l’évaluer, tant elle est étendue. 
Ainsi de moi, dans cette mer infinie de la connaissance de moi- 
même. Je ne raisonne pas, je la vois; je suis submergé dans le 
spectacle affreux de mes vilenies, de mes bassesses, de mes péchés, 


(30) Obras, I, n. 127 (Mém. de 1609) ; n. 175 (juin 1611). 

(31) Ibid., I, n. 141 (Mém. de janv. 1610). 

(82) Zbid., 1, n. 173 (Mém. de juin 1611); n. 218 (juin 1613); n. 237 
(juin 1614). 

(33) Ibid., I, n. 143 (Mém. de janv. 1610); n. 253 (janv. 1615). 

(34) Ibid., I, n. 176 (Mém. de juin 1611). 

(35) 1bid., I, n. 233 (Mém. de janv. 1614). 

(36) 1bid., I, n. 133 (Mém. de janv. 1609) ; n. 264 (juin 1615). 

(37) Ibid., I, n. 294 (Mém. de juin 1616). 

(38) Ibid., I, n. 164 (Mém. de janv. 1611). 

(39) Zbid., I, n. 137, 148 (Mém. de janv. 1610) ; I, n. 80 (Mém. de 4607). 

(40) 1bid., I, n. 186 (Mém. de juin 1612) ; notes Torrens, 1617, n. III. 

(41) 1bid., I, n. 121 (Mém. de 1609); n. 200 (janv. 1613); n. 221, 222 
Quin 1613); n. 249 (janv. 1614); n. 252, 259 (janv. 4615); n. 268 (janv. 
1616) ; n. 275 (janv. 1617). 
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je suis enveloppé de toutes parts par mes maux sans nombre. Et 
ma pauvre âme n’a en elle aucun moyen d'y remédier. Des an- 
goisses m’oppressent parce que je ne vois en moi aucun bien, et je 
vois un abime de maux et des offenses de Dieu comme à l'infini. Et 
cette vue pousserait mon âme au découragement, parce que je n’ai 
de secours ni en moi ni dans aucune créature. Dans une si rude 
épreuve, ma ressource est d'aller à Dieu, dans une défiance en- 
tière de moi, de tout laisser, de me jeter à ses pieds, de multiplier 
des actes héroïques d’espérance en lui, et de lui dire avec ten- 
dresse : « Seigneur, en vous j'espère, ayez pitié de moi (42) ». 


Et ces cris humiliés, auxquels le Seigneur répondait par des vi- 
sites pacifiantes, redonnaient à son âme le courage que la vue con- 
tinuelle de sa misère lui aurait enlevé. 

Pour Marie de l'Incarnation, ce fut pendant des années, après 
l'arrivée à Québec, un état d’âme « crucifiant », sur lequel il faut 
la laisser s'expliquer elle-même. 


Je me vis, ce me semblait, dépouillée de tous les dons et grâces 
que Dieu avait mis en moi, de tous les talents intérieurs et exté- 
rieurs qu’il m'avait donnés... Je me voyais en mon estimative la 
plus basse et ravalée et digne de mépris qui fût au monde, 
et en ce sentiment je ne pouvais me lasser d'admirer la bonté, 
douceur et humilité de mes sœurs de vouloir bien dépendre de 
moi et de me souffrir (43). 


Cet état d’abjection n’était pas continuel. (Parfois, dit la sainte, 
un rayon de lumière illuminait mon âme... il me semblait que 
j'étais dans le paradis... mais cela se passait bientôt... je passais 
d’un abime de lumière et d’amour en un abime d’obscurité et de té- 
nèbres douloureuses (44) ». Et l'amour « terrible, pénétrant, inexo- 
rable » de l'Epoux, transformé en juge jaloux, éclairait (les coins, 
les tours, les labyrinthes de la nature corrompue »; lui seul con- 
nait ces voies et les peut redresser. (« Quand il lui plaît d'y travail- 
ler, c’est un purgatoire plus pénétrant que le foudre, un glaive qui 
divise et fait des opérations dignes de sa subtilité tranchante ». 
Sans doute, le fond de l’âme demeure inviolé et Dieu préside com- 
me en son siège, mais parfois (il semble se cacher et le laisser un 
peu... Et c'est d’où viennent les désespoirs qui voudraient jeter 
l'âme et le corps dans les enfers (45) ». 

Suit le passage fameux, dont Fénelon a abusé pour étayer sa 
théorie sur le sacrifice absolu du salut éternel, mais qui témoigne 


(42) Obras, I, 230, n. 222 (Mém. de janv. 1614). 
(43) Ecrits, Il, 376. 

(44) Ibid., 371. 

(45) Ibid., II, 379-380, 
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uniquement de l’égarement douloureux où se trouvait réduite une 
pauvre âme soumise « au feu secret de la justice divine », ignorànte 
de la «durée de cette examination » terrible, se figurant qu’elle 
serait éternelle, et acceptant cette cruelle éternité, par une sorte 
de mouvement instinctif de dépit, réprimé sitôt formé, et auquel 
succède une soumission amoureuse à la peine des sens, l'amitié de 


_ Dieu étant sauve. 


Lorsque vint, après trois années, la fin de « cette agonie extrè- 
me », 1l resta à la sainte femme ce qu'elle nomme « la révolte des 
passions », contre le prochain lors de certaines contradictions ». 
Sous l’aiguillon de ces sentiments d’aversion, auxquels elle ne con- 
sentait pas, il lui arrivait parfois de laisser èchapper quelques « pa- 
roles plaimtives » en confidence. Et alors la généreuse martyre, 
confuse de sa lâcheté, criait à Jésus : (O amour, exterminez tout... 
sans plié, soyez inexorable, et consommez tout ce qui contrevient 
à votre pureté (46) ». L’époinçonnement de cette épreuve purifiante 
dura quatre années, jusqu’à ce qu’enfin, par l’intercession de Notre- 
Dame, le jour du 15 août 14647, Marie fut délivrée de cette amère 
aversion, qui était en elle sans elle et malgré elle (47), 

Dans la vie de sainte Thérèse, on ne trouve pas, après le ma- 
riage spirituel, de pareils phénomènes intérieurs. La sainte dit mè- 
me expressément qu'ils ne doivent pas se rencontrer une fois l’u- 


nion transformante acquise (48). 


*# 
x X 


Venons enfin à quelques affirmations, dans lesquelles Marie de 
l’Incarnation et Alphonse Rodriguez se rencontrent encore, à sa- 
voir que le zèle apostolique est bien au-dessus de la contemplation 
pure, et que leur âme jouit d’une paix foncière dont rien, pas plus 
les épreuves que les affaires, ne peut troubler Pinaltérable tran- 
quillité. 

Pour commencer par ce dernier point, Alphonse écrit dans son 
mémorial de juin 1611 : 


Quoique les consolations spirituelles soient une grande chose et 


_ une chose très recherchée, aujourd’hui je n’en ai plus comme au- 


d 


É: 


a 


trefois et je ne les convoite pas. Je ne pense mème pas à les recher- 
cher, me sentant indigne d'elles et digne de l’enfer. Ce qui est le 
véritable régal de mon âme ce sont les contrariétés et les adversités 
qui me surviennent... les épreuves méritent davantage l'estime de 
l'âme, parce qu’elle est plus assurée de plaire à Dieu en goûtant 


(46) Ibid., IT, 398-400. 

(47) Ibid., 11, 418. 

(48) « No hay sequedad ni alborotes interiores de los que habia en las 
otras [moradas] a tiempos, sino que estä el alma en quietud casi siempre » 
(Las moradas, 7 morada, c. II, n. 10). 
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les amertumes du fiel que les douceurs des consolations. Aussi je 
mets toutes mes délices en cette vie à voir venir les contrariétés 
je les sens bien quelque peu, mais je m’exerce en présence de Diet 
à les souffrir pour lui, et Dieu me récompense alors d’une manière 
singulière, en m'instruisant plus à fond que dans les consolation: 
et j'en viens à me réjouir de l’adversité (49). 


L'une des épreuves intérieures souffertes alors fut la crainte 
d’être renvoyé de la Compagnie. Alphonse était habitué à cette se. 
cousse qui plusieurs fois déjà l’avait fait trembler. Mais cette fox 
l'angoisse fut tellement oppressante que Le saint homme, ainsi qu’i 
s'exprime lui-même, « prit l’affaire à cœur, de dessein formé, pou 
la traiter avec Dieu ». Résolument il se remit aux mains de la Pro 
vidence, disant au Seigneur qu’il pouvait « disposer de lui et de s: 
personne comme il lui plairait le plus ». Cet «exercice » de rést 
gnation parfaite dura plusieurs jours. Sur quoi, Dieu lui fit plus d 
faveurs qu’il n'avait fait en deux ans. La tentatiou disparut, au re 
gret du tenté (tellement le Seigneur s’était communiqué à lui dan: 
la lutte ». Et son àme demeura dans un (tranquille repos (50) ». 
On reconnait à ce trait un vrai fils de saint Ignace pour qui la vo 
lonté de Dieu est une règle souveraine, et aussi l’efficace vertu de 
cette remise de l’âme en Dieu, au sujet de laquelle Alphonse a écri 
avec la complaisance d’un homme qui parle de ce que l’expérienc. 
lui a appris (51). 

Marie de l’Incarnation, elle aussi, a connu cette expérience. 
Elle écrivait à son fils, dom Claude Martin, bénédictin de la Con: 
grégation de Saint-Maur : 


Plus d'inquiétudes, plus d’efforts, plus de désirs, mais une pa 
profonde qui par expérience est inaltérable. Non que l’on devienni 
impeccable ; ce serait une illusion de le présumer, mais l’on joui 
de la liberté des enfants de Dieu, avec une douceur et tranquillit 
ineffables. Les ambarras des affaires, les persécutions des hom 
mes, les vexations des démons, les distractions des créatures, le: 
croix, les peines, les maladies, ni quoi que ce soit, ne sauraien 
troubler ou inquiéter ce fond qui est la demeure de Dieu, et je croi. 

u’il n’y a que le péché ou l’imperfection volontaire qui le puissen 
aire (92). 


Plus de visions comme autrefois. Mais l’âme est « perdue paréta 
dans sa divine Majesté, qui depuis plusieurs années la tient ave 
elle dans un commerce, une liaison, une union une, privauté don 


(49) Obras, I, 191 (App. au mém. de juin 1611, 3° question). 
(50) Zbid., I, n. 176. 

(51) Ibid, II, 706-761. 

(52) Témoignage, 319. Lettre de septembre 1666, 
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elle ne peut sortir aucun moment ». Au milieu des affaires, de la 
psalmodie, des exercices de la communauté, des actions quelcon- 
ques, aussi bien que de la prière, « tout va d’un même air, c’est-à- 
dire que l’âme n’interrompt point son amour actuel ». S’il se forme 
dans l’horizon de l’âme quelques nuages qui cachent un instant le 
soleil, même « durant cet espace, Dieu luit au fond de l’âme 
qui est comme dans l’attente, ainsi qu’une personne qu’on inter- 
rompt, lorsqu'elle parle à un autre, et qui a cependant la vue de 
celui à qui elle parlait » auparavant (53). 


Il va de soi que, dans un cœur vraiment chrétien, l'amour du 
prochain est toujours contemporain de l'amour de Dieu, parce que, 
comme a dit le Maitre, le second commandement est semblable au 
premier. Et l’histoire de l'Eglise en témoigne, ceux-là ont le plus 
aimé les hommes qui ont le plus aimé Dieu. Cependant les manifes- 
tations et les ardeurs de cet amour des autres ont leur calendrier, 
mème dans l’âme des saints. Les mémoires d'Alphonse et les rela- 
tions de Marie nous aident à dresser le calendrier de leur zèle 
apostolique. 

C’est dans le mémorial ds 1607 que nous trouvons pour la pre- 
mière fois cette belle et émouvante prière du portier de Majorque : 


Faites, Seigneur, par le secours de votre grâce, que je souffre 
toutes les peines de l’enfer afin que vous ne soyez pas offensé et 
que personne ne soit damné, mais que tous au contraire nous vous 
servions avec amour, que nous vous soyons reconnaissants pour 
toutes les grâces que vous nous avez faites et pour celles que vous 
nous accordez sans cesse. Je dis cela bien sincèrement, du fond du 
cœur, avec un grand sentiment d'amour pour Dieu et pour le pro- 
chain (54). 


Après que, dans cette même année 1607, Dieu lui eut montré 
dans une vive lumière les horreurs de l’enfer et « l’épouvantable 
malheur d’être privé à jamais de la possession de Dieu », le saint 
homme ne put s'empêcher de répéter souvent, en la faisant passer 
par les mains de la Vierge, son héroïque prière (55). Sa condition 
d'humble convers ne lui permettant pas de travailler au salut des 
âmes comme un prêtre, il en souffrait, mais se consolait en pen- 
sant que telle était la volonté de Dieu. Et il se dédommageait de 
son impuissance relative, en criant avec force vers le Seigneur : 
« Faites-moi souffrir, pourvu que ce soit avec votre grâce, toutes 


(53) 1bid., 321-325. Lettre de septembre 1670. 
(54) Obras, n. 73. 
(55) 1bid., I, n. 80. 
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les peines de l’enfer, si je puis obtenir ainsi que votre Majesté ne 
soit point offensée (56) ». Bien souvent, et de jour et de nuit, l’ardent 
apôtre s’offrait ainsi en victime expiatrice. Nous en trouvons la 
confidence renouvelée, dans ses mémoires (57). 

Mais, nous le savons aussi, par son histoire, tout en restant dans 
l'humilité de son degré, Alphonse Rodriguez ne cessa, sa vie du- 
rant, et dans le collège de Monte Sion et dans la ville de Palma, 
de faire du bien aux âmes, non seulement par la splendeur de ses 
vertus et le rayonnement de ses exemples, mais par les saintes 
paroles que Dieu lui mettait aux lèvres (58). 

Marie de l’Incarnation n’est pas moins généreuse. Même dans le 
monde, sa charité était rayonnante ; elle ne cesse pas de l’être dans 
sa communauté de Tours; au Canada, l'éclat de son amour pour 
les âmes des pauvres sauvages, grandit à la dimension même des 
difficultés rencontrées. On n’a que l'embarras du choix pour trou- 
ver, en ce qu’elle écrit de Québec, les paroles brülantes par où s'é- 
chappe le zèle qui la consume. 


Ma très chère Mère, pensez-vous que mon cœur ne chérisse pas 
les petits travaux du Canada ? Ils me sont si doux que toutes les 
douceurs imaginables ne me semblent en comparaison que de l’a- 
mertume. Quand j’étudie la langue et que je vois que cette étude 
est rude à la nature, particulièrement dans les personnes de mon 
sexe et de ma condition, jy trouve des douceurs si divines en suite 
de ces pensées, qu’elle enlève mon esprit plus que ne font les plus 
sublimes lectures... Je trouve tout ce qui regarde l’éducation de 
nos néophytes et ce qui les peut faire avancer dans le bien, tout 
plein de charmes... Ne croyez pas que la saleté ou la pauvreté de 
nos néophytes me donne du dégoût... j'y sens un attrait qui n’est 
point dans les sens, mais bien dans une certaine région de l'esprit 
que je ne vous puis bien expliquer... 

Pour bien goûter la vocation du Canada, il faut de toute néces- 
sité mourir à tout ; et si l’âme ne s’efforce de le faire, Dieu le fait 
lui-même et se rend inexorable à la nature pour la rêduire à cette 
mort... Il ne faut pas penser de pouvoir vivre dans cette terre de 
bénédiction qu'avec un esprit nouveau (59). 


C’est dans cette belle vaillance que la sainte Ursuline passa sa 
vie au Canada, à travers toutes les croix innombrables que le bon 
Dieu mit sur sa route, sans que jamais elle cessât d’avoir l’âme 
toute à Dieu. 

Et bien que le sentiment de cette union à Dieu dans la prière lui 


(66) 1bid., I, n. 191. 

(67) Ibid., I, n. 107, 109, 111, 112, 135, 148, 156, 182, 191, 213. 

(58) On me permettra de renvoyer, sur ce point, à mon S. Alphonse 
Rodriguez, ch. 14, 15, 16, 17. Le livre sera bientôt sous presse. 

(59) Ecrits, IIT, 242-243. Lettre du 15 septembre 1641, 
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fût comme un paradis les jours où le Seigneur daignait la visiter, 
elle n’en écrit pas moins : 


Notre union n'est jamais plus éminente que dans les travaux 
soufferts, à l'intention et pour l’amour de Jésus-Christ, qui était, 
dans le temps de ses souffrances et surtout dans le point de sa 
mort, dans le plus haut degré d’union et d’amour pour les hommes 
avec Dieu son Père. L'union douce et amoureuse est déjà la béati- 
tude commencée dans une chair mortelle... Mais dans l’union dont 
je parle, qui est pourtant une suite de celle-là, il s’agit de donner 
sa vie dans une consommation de travaux qui portent à la ressem- 
blance de Jésus-Christ. Eh! certes il faut donner le prix à celle-ci(60). 


Et dans une lettre à son fils (61) : 


La vie mixte a son tracas, mais elle est animée de l'esprit de 
Celui qui l’ordonne. Je ne me trouve jamais mieux en Dieu que 
lorsque je quitte mon repos pour son amour, afin de parler à quel- 
que bon sauvage, et de lui apprendre à faire quelque acte chrétien. 


Et encore ces lignes si significatives où la noble femme proteste 
qu'elle «ne peutet ne veut être qu’un continuel holocauste à la 
gloire de Dieu, en l'honneur de celui de Jésus » : 


[Dans cette imitation 1l y a deux choses|, à savoir la pratique 
extérieure des maximes de l'Evangile et la familiarité intérieure 
par rapport à la vie intérieure de Jésus. Je n'aurais jamais cru que 
la vie sublime consiste en cela si je n’en étais assurée par ma pro- 
pre expérience. Car, dans l'apparence, il y a des temps d’extase et 
de ravissement qui sembleraient être quelque chose de plus subli- 
me. Mais non, notre Jésus, sa très sainte Mère et les saints apô- 
tres, nous sont des témoins fidèles du contraire (62). 


L’'apostolat d’Alphonse Rodriguez à Palma de Majorque ne sau- 
rait se comparer à celui de Marie de l'Incarnation parmi les sau- 
vages du Canada. Mais les ardeurs apostoliques du saint portier 
étoient toutes pareilles à celles de admirable fondatrice de la Mis- 
sion de Québec. Personne ne s’est approché de lui, sans se sentir 
porté au bien par ses exemples comme par ses paroles. Dans ce 
cœur d’humble convers, l'amour des âmes était allumé comme un 
incendie. Nous avons cité tout à l'heure les prières brülantes qui 


_en témoignent. 


Et bien qu’il ait célébré, en nombre de pages de ses écrits, l'ex- 
cellence très haute de l’oraison, 1l a dit et répété : 


(60) Témoignage, 308. 2 
(61) Ecrits, II, 321. Lettre du 1°" septembre 1643. 
(62) Témoignage, 289-290. 
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L’oraison, si haute qu’elle soit, doit être dirigée à faire des œu- 
vres qui prouvent l'amour que nous avons pour Dieu... en nous 
exerçant aux actes difficiles des vertus... Car l'avancement de 
l’âme n’est pas seulement à penser à Dieu, mais à l’aimer beau- 
coup, et cet amour s'acquiert en se déterminant, avec l’aide la 
prière, à travailler et à souffrir pour Dieu (63). 


Entre tous les travaux et toutes les souffrances qu’un chrétien 
peut assumer. celles de l’apostolat lui paraissaient supérieures. Et 
s’il a proclamé que, parmi tous les ordres religieux de son temps, 
la Compagnie de Jésus brillait comme «un soleil parmi les étoi- 
les (64) », c’est précisément parce que l’apostolat a fourni 
aux fils de saint Ignace, au XV[e siècle, l’occasion de travaux in- 
croyables et d’indicibles souffrances. 

*+ 
#k * 

Tout ceci n’est pas sans déranger quelque peu les classificateurs 
rigides de la vie spirituelle. Ils en appellent à l'autorité de saint 
Jean de la Croix et de saint Thomas d'Aquin, tous deux docteurs 
de l'Eglise. 

C’est là, sans doute, oublier quelques claires leçons de l’histoire 
des âmes. Peut-on, sans quelque violence, ramener les itinéraires 
mystiques d'Angèle de Foligno, d’Ignace de Loyola, de Paul de la 
Croix à celui qui est décrit dans Vive flamme d'amour ou dans les 
Demeures ? Je ne sache pas qu’on ait contredit là-dessus, par rai- 
sons valables, les observations du P. Joseph de Guibert (65). Quelle 
difficulté donc peut-il y avoir à admettre que les itinéraires de 
Marie de l’Incarnation et d’Alphonse Rodriguez soient irréductibles 
au type thérésien ? 

Assurément, l'opinion de saint Thomas sur l’excellence de la 
contemplation est catégorique : il l'a exprimée dans la Somme 
théologique (22 2e, q. 180, à. 1) et dans le Contra gentes (III, 63) 
en termes fort nets. Mais il faut le remarquer, le Docteur angéli- 
que, en ces pages, entend par vie active, celle qui s'emploie aux 
œuvres de miséricorde corporelle ou même dans la cité. Lorsqu'il 
compare les religions actives avec les religions contemplatives 
(2 22, q. 186, a. 6), il professe clairement que l’activité aposto- 
lique est meilleure que la pure contemplation : magis est illuminare 
quam solum lucere, observe-t-il. D'où il suit que Marie de l'Incar- 
nation et Alphonse Rodriguez, sur ce point, ont parlé comme saint 


(63) Obras, I, 635. 

(64) 1bid., I, n. 193 (Mém. de janvier 1613). 

(65) Theologia asc. et myst., n. 279, 800, 409, 420 ; Revue d'ascétique et 
de mystique, avril-juin 1938, janvier-mars 1939. 
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Thomas. Et pour ébranler la certitude de leurs affirmations, il ne 
saurait suffire de dire qu’il n’y à point de vie mixte, ou de mettre 
en doute qu'il y ait une mystique de la vie apostolique. 

Dans l’âme de la moniale ursuline, comme en celle du coadju- 
teur jésuite, le zèle des âmes qui les dévore prend son origine dans 
une lumière et dans un amour qui sont des grâces mystiques ; leurs 
entreprises de zèle sont inspirées d'en haut par des grâces mysti- 
ques, qui éclairent et soutiennent leurs efforts pour le bien du pro- 
chain (66). 

Un jour, Dieu révéla à saint Alphonse en quoi consistait la re- 
mise entière de l’âme à Dieu, et qu’il l’aiderait à réaliser ce total 
et difficile abandon. Et le saint d'écrire dans ses mémoires : «Je 
marche en la présence de Dieu, avec toute l’affection de mon cœur, 
en aimant la volonté divine et tout ce qu’elle ordonne, parce que je 
ne vis plus, mais que c’est Dieu et sa sainte volonté qui vivent en 
moi (67) ». Et la vénérable Marie de l’'Incarnation, après que Dieu 
lui à révélé sa vocation au Canada, et dans une extase lui a ravi 
sa volonté : ( Au sortir de cette opération, de laquelle je ne fais que 
bégayer... ce fut... un repos, un non-vouloir et une demeure dans la 
volonté de de Dieu avec laquelle je traitais de toutes les affaires du 
royaume du sacré Verbe incarné... (68) » 

Donc l’apostolat de ces deux âmes ardentes est tout mystique : 
non seulement, comme nous l'avons déjà marqué, par l’amour extra- 
ordinairement infus qui en est le principe et les inspirations parti- 
culières qui l’actionnent; mais encore parce que les âmes de ces 
apôtres sont unies à Dieu, dans l’exercice de leur zèle, par cette 
union transformante qui est une suprème grâce mystique. Cette 
Française du XVIIe siècle, cet Espagnol du XVF, connaissent éga- 
lement «l’extase d'opération » glorifiée par saint François de Sales. 
Ils sont hors d’eux-mèmes et au-dessus d'eux-mêmes, dans l’action 
comme dans la prière. Leur oraison, leur vertu, leur apostolat pro- 
cèdent de Dieu, par delà la mesure commune de la grâce. 

Lorsque saint Paul disait! : Vivo ego,tam non ego, vivit vero in me 
Christus (69), il livrait le secret, tout ensemble, de sa justification 
par La grâce, de sa pratique des vertus et de son activité apostoli- 
que. Dans ce bienheureux état de l’union transformante, où il a 
plu à Dieu de les élever, la moniale tourangelle et le convers ségo- 
vien vivent de Dieu, en Dieu et pour Dieu. Dieu toujours présent, 


(66) On a lu plus haut des textes qui le prouvent; il en est d’autres 
tout aussi clairs. 

(67) Obras, I, a, 160 (Mém. de janvier 1611). 

(68) Ecrits, II, 325. 

(69) Gal., IL, 20. 
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toujours senti, toujours possédé et possesseur, est le ressort invisi- 
ble de leur vie tout entière, ils sont (agis » par le Saint-Esprit. 
Guidés, dominés, surhaussés par une influence divine extraordi- 
naire et qui ne cesse pas, ils opèrent, dans le sanctuaire de leur 
conscience et au milieu des hommes qu’ils évangélisent, d’une fa- 
çon surhumaine. Et c’est pourquoi leur abandon ne s’égare ni dans 
les illusions des faux contemplatifs, ni dans les intermittences des 
tièdes chrétiens, ni dans l’hommerie des prêtres oublieux du Dieu 
qu’ils prèchent. 

Leur vie unitive n’est pas un stade définitif, où rien ne saurait 
plus intervenir de La vie illuminative ou de la vie purgative. Leurs 
épreuves ne cessent qu'avec leur existence ici-bas, les purifications 
passives vont toujours leur train, la connaissance des mystères de la 
foi ou des secrets de Dieu s’accroit continüment. Ils sont pèlerins 
de la terre, et non élus du ciel; la fixité leur est inconnue, puis- 
qu’ils ne sont pas encore entrés dans l’éternité. En eux, il y a une 
augmentation indéfinie de lumière et d'amour; le mystère de la 
croix, qui a navré leur cœur des premières blessures les accompa- 
gne jusqu’au dernier soupir. Vers le terme et au dernier chapitre 
de son Traité de l'amour de Dieu, saint François de Sales appelle 
le mont du Calvaire « Le mont des amants (70) » et «l'académie de 
la dilection (71) ». C’est aussi le mont et l’académie des apôtres, s’il 
est certain que l’apostolat, dans ses moyens comme dans sa fin, 
doit ressembler à la rédemption de Jésus-Christ, crucifié pour no- 
tre amour. Dans l’entreprise difficile et coûteuse de leur sainteté et 
de leur apostolat, Marie de l’Incarnation et Alphonse Rodriguez 
ont eu à se vaincre et à triompher de toute sorte d'obstacles. Rien 
ne les a arrêtés, ni séparés de l’appel de Dieu. Pour expliquer leur 
héroïque fidélité, ils auraient pu dire avec saint Paul (72) : « Parmi 
toutes les épreuves nous sommes plus que vainqueurs, par celui 
qui nous a aimés au point de mourir pour nous ». On sait comment 
saint François de Sales, commentant un autre mot de l’Apôtre sur 
le Christ mort pour nous, a parlé avec force d’une « admirable 
exhortation de saint Paul à la vie extatique et surhumaine (73) ». 

Aucune théorie, à ce qu’il semble, ne saurait prévaloir à l’en- 
contre de quelques vérités premières qu’on nous permettra de rap- 
peler en bref, pour conclure, 

Selon le plan tracé par Dieu à la conduite humaine, la connais- 
sance est ordonnée à l'amour, et l’amour au service. C'est vrai de 


(70) L. VII, ch. 9. 

(74) L. XII, ch. 18. 

(72) Rom. VIII, 37. 

(73) Traité de l'amour de Dieu, L. VIL, ch. 8. 
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tous les chrétiens, parce que c’est vrai du Christ : toute sa vie, le 
Christ a rendu à son Père un service amoureux, en faisant à cha- 
que instant sa volonté ; il l’a particulièrement faite, aux heures de 
son apostolat et de sa Passion. Dans l’échelle ascendante des acquies- 
cements de l’obéissance et de la piété filiale au bon vouloir divin, 
les actes passent les saints désirs, et les souffrancesles travaux. Si 
donc il est certain que la perfection chrétienne consiste à imiter Jé- 
sus-Christ du plus près possible, il s'ensuit avec évidence que le 
comble de la perfection sera de travailler, de souffrir et de mourir 
avec joie, comme lui, pour le salut des âmes. Les cris passionnés 
des saints le disent encore plus nettement que la logique du sens 
chrétien. Et c’est pourquoi Alphonse Rodriguez et Marie de l’Incar- 
nation ont eu raison de parler comme ils ont fait, de la précellence 
de la vie apostolique. 

Par ailleurs, qui oserait mettre des bornes à la grâce multifor- 
me de Dieu ? Ses richesses sont infinies dans le domaine de l’orai- 
son comme dans celui de la vertu : le spectacle si varié de la vie 
des saints nous en serait un gage assuré, si ne savions par avance 
que, vu leur infinité, les ressources divines ne peuvent être épui- 
sées par la multiplication des élus à qui elles se communiquent. 
Dans le ciel pur qui s'étend au-dessus de nos tètes, le Créateur a 
prodigué en se jouant la diversité des astres innombrables ; parmi 
les étoiles du firmament spirituel, la variété doit ètre encore plus 
magnifique, puisque, pour les produire, la liberté de l’homme est 
associée à celle du Seigneur, et que plus l’ordre de la création s’é- 
lève, plus il convient que s'étale la prodigieuse munificence du 
Créateur. 

La bassesse de notre esprit ne doit done avoir aucune peine à 
accepter modestement les conclusions que comporte l’ordonnance 
diverse des vies mystiques, telle qu’il plait au maitre des âmes de 
la régler. £ 


Paul Dupox 


HISTOIRE CRITIQUE 


D’UNE 


IMPOSTURE TOUCHANT LA DÉVOTION AU SACRÉ CŒUR 


(Suite) 


Il 
DECOUVERTE ET INVENTIONS DU P. GIORGI 


Au jugement, très catégorique, d'Henri Bremond, « il serait plus 
que ridicule d'attribuer à Goodwin la moindre influence sur le 
mouvement de Paray-le-Monial » (1). 

Néanmoins — comme nous l'avons signalé au début du chapitre 
précédent — cette influence, une influence capitale, a été affirmée au 
déclin du XVIIIe siècle, et à cette assertion certains milieux ont fait 
un vif succès, un succès qui ne fut point passager. Pareil sort pour 
une invention que sa visible fausseté rend « plus que ridicule » s’ex- 
plique cependant sans peine, inspirée et accueillie qu’elle fut par un 
pur souci de polémique; et de la polémique on n’ignore pas quelle 
est l'âme. 

C'esten 1772 que la fable fut mise au jour, mais pour mieux 
comprendre les circonstances où elle naquit, il est besoin de prendre 
les choses légèrement plus haut. 


Circonstances natales. 


La guerre d’extermination faite à la Compagnie de Jésus par la 


coalition que l’on sait, depuis la persécution de Pombal jusqu’à la 


suppression de l'Ordre et au-delà, a tenu, à son époque, une place 
trop notoire dans l’histoire de l'Eglise pour qu'il y ait à la raconter. 


Notons seulement que, durant les opérations longues et multiples, 


aux campagnes directes s’adjoignirent des entreprises hostiles indi- 


(1) Histoire littéraire du sentiment religieux en France, t. III (1921), 
p. 641 n. 
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rectes. Ainsi une série d’efforts opiniâtres s’évertua à obtenir la 
béatification de Juan de Palafox, parce que tenu pour un adversaire 
représentatif des Jésuites. Ainsi encore, la dévotion au sacré Cœur, 
réputée, non sans maligne exagération, comme inféodée aux Jésuites 
et ayant sa destinée liée à la leur, se trouva pour ce motif, — pas 
toujours déclaré, — en butte à des animosités agissantes. Certes, 
dans le camp où l’on combattait contre la Compagnie de Jésus, les 
Jansénistes n'étaient pas seuls, mais à un bon nombre aussi de leurs 
alliés aurait pu s'appliquer ce qui fut noté au sujet d’un Janséniste 
bon teint, militant inlassable contre la dévotion au sacré Cœur: « Il 
suffisait que les Jésuites se fussent déclarés en faveur de cette dévo- 
tion pour qu’il embrassät le parti contraire (2) ». 

La polémique d’alors concernant le sacré Cœur s’engagea, avec un 
certain retard d’ailleurs, à propos d’un décret liturgique, rendu en 
1765 par la Congrégation des rites, décret fort gênant pour les adver- 
saires de la dévotion, dont il leur importait de se débarrasser. 

Au début de 1765, — alors que l’objection préalable de « nou- 
veauté » avait cessé dc valoir, -- la Congrégation des rites avait été 
saisie d’une instance de la plupart des évêques de Pologne, auxquels 
s'était jointe l’Archiconfrêrie du sacré Cœur (3) établie à Rome depuis 
plus de trente-cinq ans, à l'effet d’obtenir la concession d’une Messe et 
d’un Office propres pour la célébration de la fête du très saint Cœur 
de Jésus. Le mémoire (Memortiale) (4), rédigé ei présenté, au nom des 
postulateurs de la cause, par l'avocat Giovanni Battista Alegiani, 
avait fait observer qu'il ne s’agissait pas d’une dévotion ou d’un culte 
nouveau à inaugurer, mais d'ajouter un complément à un culte déjà 
existant et prospère, répandu sur tous les points du monde et ayant 
bénéficié de multiples faveurs de la part des autorités de l'Eglise. Il 
avait aussi spécifié, nettement, que l’objet de la Fête sollicitée était 
celui du culte déjà en usage : « ... de Corde non translatitie sumpto, 
sed in propria ac nativa significatione accepto... » (Memor., $ 32); 


(2) Picor, Mémoires pour servir à l'histoire ecclésiastique pen- 
dant le 18e siècle, 3e édit., t. IV, p. 154 n. 

(3) Dénommée vulgairement de’ Sacconi, à l’église de S. Teodoro. 
Cf. E. Rosa, Nel secondo centenario della prima Confraternità del 
Sacro Cuore di Gesü in Roma, Roma, 1929. 

(4) Pozona, Concessionis Officii et Missae propriae in honorem SS. 
Cordis D. N. J. Ch. Posrrio, Romae, 1765, Typis Reverendae Camerae 
Apostolicae. — I. Memoriale a J. B. Alegiani... oblatum (pp. 1-28). — 
HI. Animadversiones [antiquae Prosperi Lambertini] (pp. 1-8). IV. Res- 
ponsio ad animadversiones [ab Alegiano] (pp. 1-21). — Le Memoriale se 
trouve reproduit intégralement dans Nirres, De rationibus festorum 
sacratissimi Cordis Jesu et purissimi Cordis Mariae, 5° édit. Innsbruck, 
1885, t. 1, p. 100-144. 
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/ 
du reste considéré et honoré dans son rôle de symbole, réel et naturel, 
de l'amour de Jésus, symbole aussi de ses vertus (Æeplic. ad ani- 
mado., n. 18, n. 19). 

Qu’Alegiani l’eût prévu ou non, ce souci de souligner dès alors la 
différence entre la métaphore et le symbole avait consigné, pour 
l’avenir, une utile précision. 

Le symbole est affaire de choses : une chose sensible, le drapeau, 
par exemple, suggérant la pensée d’une autre chose, immatérielle à 
maints égards; la nation. La métaphore est affaire de mots, une mé- 
tonymie : le mot « palme », par exemple, employé comme synonyme 
de « victoire », même en l'absence de toute palme réelle. — Le cœur- 
symbole est le cœur corporel même, considéré en tant qu'il fait 
penser à l'amour. Le cœur-métaphore est le mot « cœur », employé 
simplement à la place et au sens du mot « amour ». 

S'il s’agit de Notre-Seigneur, son propre cœur corporel est parti- 
culièrement apte à constituer le symbole de son amour ; le cœur est 
symbolisant, l'amour symbolisé. 

Dans sa séance du 26 janvier, la Congrégation des rites avait 
décidé d'accorder ce qui lui était demandé et fait un Décret, approuvé 
ensuite par le pape Clément XIII, et publié en date du 6 février (5). 

Comme il était normal, mais comme il est bon de le remarquer, 
la teneur du susdit Décret s'inspire visiblement des exposés et des 
arguments tant du Memoriale que de la Responsio ad animadver- 
siones, et en emploie même telle ou telle expression. Il y était précisé 
que le but de cet acte n’était autre que de faire recevoir un accrois- 
sement (ampliari), de donner de l’avancement à un culte déjà en 
pratique ; dans lequel se trouverait ravivé, au moyen d’un symbole, 
le souvenir (symbolice renovari memoriam) de l'amour du Fils de 
Dieu pour les hommes et de ses vertus. 

Pareille consécration officielle accordée au culte du sacré Cœur 
n'avait pas été du goût de ses censeurs acharnés. Aussitôt ils s’étu- 
dièrent à en dévier la signification. 

Dans ce dessein, ils isolent le Décret des demandes très nettes 
auxquelles il se réfère. Ils dénaturent l’essence et les propriétés du 
symbole par cette supposition trop commode que rien ne le dif- 
férencie d’avec la métaphore, à quoi ils le ramènent, avec quoi ils 
l'identifient. Et puisque, à les entendre, symbole et métaphore sont 
exactement synonymes, si le Décret porte : symbolice renovari me- 
moriam, cela voudrait dire : « en usant d’une métaphore», et il ne 
s'agirait plus que du « cœur métaphorique » : l'amour de Jésus- 


Christ, exprimé par le mot « cœur », rien que le mot. Ayant ainsi 


dénié au terme « symbole » ce qui, justement, en faisait dans le texte 


(5) Bullarii Rom. continuatio, t. Ill, p.52. 


RS 
AIS 
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la désignation évidente du cœur corporel, réel, de Jésus, ils se sont, 
par cette tricherie, donné beau jeu pour proclamer que ce cœur 
corporel est passé sous silence, et que ce silence prétendu équivaut à 
une proscription, -— ce qui est doublement faux. 

Pour appuyer cette interprétation, plus que tendancieuse, du texte 
du Décret, ils ajoutaient subsidiairemeut que, au surplus, il était de 
toute impossibilité que la Congrégation des rites eût entendu ap- 
prouver un culte faux, contraire aux règles de la foi. Là-dessus ils 
s’étendaient en un formidable réquisitoire : division du Christ, nes- 
torianisme... etc. Pareilles imputations étaient étonnamment im- 
prévues et tardives : en 1727, dans ses objections de Promoteur de la 
foi, le perspicace Prospero Lambertini, le futur Benoît XIV, ayant 
affaire à ce même culte du cœur corporel de Jésus, symbolisant son 
amour, n’avait rien découvert de tout cela. Sur l’inanité et la fausseté 
de ces arguties doctrinales, la bulle Auctorem fidet devait, plus tard, 
se prononcer péremptoirement. 

Dans ces conditions, par le fait des adversaires du culte authen- 
tique, la controverse, à partir de ce moment et pour longtemps, se 
trouve concentrée sur ce point : savoir si, quant à leur objet, le culte 
et la fête du sacré Cœur comptaient ou non, comme élément secon- 
daire mais essentiel, le cœur de chair, — en deux mots : inclusion 
où exclusion de ce cœur corporel. 

Formulant ce commentaire trompeur du Décret, que nous avons 
eu à rapporter tout à l'heure, la thèse de l’exclusion fut mise en avant 
et soutenue, dès 1765, dans des Osservaziont (6), dues à la plume de 
Cammillo Blasi, un avocat à la Curie romaine, originaire d’Osimo, 
qui se piquait de théologie. Etait-il laïc? Etait-il clerc? dans ce cas, 
peu avancé dans les ordres, puisqu'il était marié. 11 avait eu, a-t-on 
dit, pour instigateur le prélat Mario Marefoschi (7); celui-ci n’aurait- 
il eu d’autre raison de se prendre au culte du sacré Cœur que sa haine 
des Jésuites, que ce motif eût été, à lui seul, suffisant. 

Cette première publication de Blasi ne causa pas grand émoi, à 


(6) Osservazioni sopra l’oggetto del culto nella festa recente e parti- 
colare del ss. Cuore di Gesü, esposte al pubblico da CamuLLo BLasi, 
Patrizio Osimano, e Avvocato nella Curia Romana, Rome, 1765. 

(7) Cf. Nizces, op. cit., t. 1, pp. 219, 263 n. 1. — Mario Marefoschi, 
secrétaire de la Propagande, y aurait manipulé les archives au détriment 
des Jésuites. Premier des cardinaux créés par Clément XIV, il fut con- 
seiller, secrétaire et « homme de main » de celui-ci dans l'affaire de la 
suppression de la Compagnie. Cf. Biographie du P. Laurent Ricci et 
pièces diplomatiques inédites, publiées par le P. AuG. GarayoN, Paris, 
1869, passim, notamment pp. 50-59, 223, 233, 235. — Voir aussi l’Eloge 
de Marefoschi dans la feuille janséniste de Florence, Annali Écclesias- 


tici (28 jan., 9 feb. 1781). 


vend 
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en juger par l'absence de riposte : il faudrait, un jour ou l’autre, 
« remettre ça ». On était sous Clément XIII. Avec le pontificat de 
Clément XIV se levèrent, en 1769, des jours plus propices. Dès cette 
année-là, Blasi communiqua à ses amis le manuscrit d’un nouvel 
ouvrage, en latin, et l’année suivante il faisait paraître sa Dissertatio 
commonitoria (8) qui, elle, ouvrit pour de bon une ère de discussions 
vives et nourries. 

La réfutation ne se fit pas attendre : en juin 1771, elle circula 
dans Rome, sous la forme de trois Lettres manuscrites, copiées à un 
certain nombre d'exemplaires, lesquelles furent bientôt imprimées et 
éditées à Venise. L'auteur anonyme de ces Biglietti (9) était le Père 
G. B. Faure, professeur au Collège Romain. Le succès des Biglietti 
provoqua une réplique, intitulée Anfirrheticus (10), portant le nom 


7 (8) Camizur BLasu Auæimatis J.U.D., et in Romana Curia advocati 
de festo Cordis Jesu dissertatio commonitoria, cum notis et monumen- 
tis selectis, Rome, 1771. 

(9) Biglietti confidensiali critici contro il libro del Signor Cammillo 
Blasi... col titolo de festo Cordis J'esu Dissertatio commonitoria, etc., 
Venise, 1772. — Sans parler de celles que nous aurons bientôt à signaler 
spécialement, plusieurs autres réfutations furent opposées au livre de 
Blasi : UN ARCIPRETE, Osservazioni sopra l’epiteto dato alla sua Disser- 
taziona del Signor Avvocato Cammillo Blasi, Lucques, 1771. — ArxiTi- 
PHILUS, Epistola Camillo Blasi Festi Cordis Jesu Censori singulari, 
Rome, 1771. — M.-J. ORDENANA, De cullu ss. Cordis Jesu dissertatio 
theologica... adversus dissertaiionem commonitoriam a C. Blasi nuper 
in lucem editam, 1772. — BEN. TETaMo, De vero cultu et festo ss. Cordis 
Jesu adversus C. Blasii commonitoriam Dissertationem Apologeticus, 
Venise, 1772. — [Fr. ANT. Zaccaria], Antidoto contro i libri prodotti o 
da prodarsi del sign. avo° Cammillo Blasi intorno la divozione del 
Sacro Cuore di Gesü, etc., Florence, 1773. — Antidoto contro il libro 
del sig. avoocato CG. Blasi, o letiera amichevole di un suo concittadino 
Osimano, Florence, 1773. — C. ScameLLr, Ragionamento a’ Fedeli sulla 
nota che in alcuni Calendar; si vede aggiunta alla festa del SS. Cuore 
di Gesù Cristo, Venise, 1773. —[J. Guevara], Dissertalio antiblasiana, 
seu Blasius admonitor in Blasium commonitorem, Venise, 1775. — 
Feperici, Note critiche contra il cabalistico, erronco, scandaloso libro 
col titolo : de festo Cordis Jesu Dissertatio commonitoria, Naples, 1788. 

Quant à C. Blasi — tout en travaillant, en qualité maintenant d'avocat 
dans les causes de béatification, à celle de Palafox — ii fit paraître, en 
1773, une Dissertaitio commonitoria sutmet inlerpres ac vindex contra 
nuperum Benedicti Tetami de vero cultu et festo SS. Cordis Jesu Apo- 
logeticum. Sous Pie VI, il préféra le cilence, en possession, d’ailleurs, 
d'un bénéfice de bon rapport à Saint-Jean de Latran, dû au cardinal 


. Marefoschi, archiprêtre de la Basilique. 


(10) CariSroTImt AMERISTAE adversus epistolas duas al anonymo 
coasore tn Disserlationem commonitoriam Camilli Blasii de festo Cordis 
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de Chrisiotimus Amerista, et le livre latin fut accompagné d’un 
volume de Lettere Italiane. Le recueil contient douze lettres, dont 
la XIe se donne comme écrite par Antropisco Teriomaco, un nom à 
retenir. 

Le mystère de l’un et l’autre de ces pseudonymes fut, sinon tou- 
jours, du moins assez vite, le secret de Polichinelle, Melzi (11) n’a 
pas eu à se donner la peine de le percer : avant même la fin du 
XVIIIe siècle, les propres amis, Fabroni, Fontani, — pour ne citer 
qu'eux — en ont parlé ouvertement, à la louange de l’intéressé, non 
pas en manière de révélation, mais comme d’une chose déjà connue 
du public. 

Ces deux déguisements, à la grecque, avaient été revêtus par le 
même homme : il Reverendissimo Padre Maestro Agostino Antonio 
Giorgi. 

Et c'est dans l’Antirrhetieus que celui-ci annonce, dans la XIe 
des Leltere ITtaliane qu'il expose son opportune découverte de la 
source première de la dévotion au Cœur de Jésus dans un écrit de 
Thomas Goodwin. 


Agostino Antonio Giorgti (12) 


Ce n’était pas n’importe qui. 

Né en mai 1711, sur le territoire du village de San Mauro, au 
diocèse et non loin de Rimini, en Emilie, il était entré, à seize ans, 
chez les Ermites de Saint-Augustin, et avait été, en divers endroits, 
étudiant puis professeur. En 1745, Benoît XIV, qui l'avait connu à 
Bologne, l’appela à Rome pour occuper la chaire d’Ecriture sainte à 
Jesu oulgatas Antirrheticus. Accedit mantissa Contra epistolium tertium 
nuperrime cognitum. — Dédicace au card. Marefoschi. Préface de 
C. Blasi, Rome, 1772. — Lettere Iltaliane aggiunte all’ antirreticco in 
difjesa della Dissertasione commonitoria dell’ avvocato Cammillo Blazi 
sopra l’adorazione e la festa del Cuore di Gesü, Rome, 1772. 

)11) [G. Mezz], Dizionario di opere anonime PAR CHIQRERIE dé scrit- 
tori italiani, Milan, t. I (1848), p. 203-204. 

(42) Article nécrologique dans les Annali Ecclesiastici, 8 sett., 
15 sett. 1798, publiés à Gênes, sous la direction d’il Cittadino Prete Eus- 
tachio Degola. — Elogio del reverendissimo padre maestro Agostino 
Antonio Giorgi, eremita agostiniano, scritio dail’ Abate FRANCEsco 
FonrTant, bébliotecario della Riccardiana, Florence, 1798. Avec portrait. 
— ANGELO FABRONI, Vitue ltalorum doctrina excellentium qui saec. XVII 
et XYII1I fioruerunt, Pise, t. XVIII (1799), p. 11-50 : Antonius Augustinus 
Georgius. — Eyriès, art. Giorgi (Ant. Aug.) dans Biog. univ. (Michaud), 
t. XVII (1816), p. 413-317. — G. Moronr, Dizton. di erudisione storico- 
ecclesiastica..., vol. XXX, Venise, 1845, p. 255, art. Giorgi (Ant, Ag.). 
— Nuovu Enciclop. ILal., 6° édit., vol. X (Turin, 1880), p. 441-442. 
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l’'Arciginnasio Romano della Sapienza. Peu après, le pape le chargea 
d’un nouvel examen (13) — encore un! — de l’Æistoria pelagiana 
du cardinal Enrico Noris, augustin (+ 1704), à l’occasion des démêlés 
posthumes de celui ci avec l’Inquisition espagnole : le jugement 
fut favorable. Content de ce travail du P. Giorgi, Benoît XIV lui té- 
moigna sa satisfaction en l’invitant à faire partie d’un groupe de 
gens, réputés pour leur savoir, qu'il réunissait au palais pontifical 
pour conférer avec eux des affaires religieuses. Quand, en 1748, 
Gianlorenzo Berti quitta Rome pour aller enseigner l’histoire à l’Aca- 
démie de Pise, Benoît XIV le fit remplacer par A. A. Giorgi à la di- 
rection de la Biblioteca Angelica (14). 

Après la mort de ce pape (1758), Giorgi cessa d’être aussi en fa- 
veur et rentra quelque peu sous le boisseau, sans disgrâce, tout de 
même, et sans perte de place. À partir de cette époque, il s’adonna 
à des travaux d'’érudition, que facilitait sa connaissance d’une dou- 
zaine de langues ou idiomes, surtout orientaux, et qui le mirent en 
bons rapports avec le savant prélat et futur cardinal Borgia. En 1762 
parut son A/phabetum Tibetanum (15). 

L'avènement de Clément XIV renfloua le crédit de Giorgi (16). Un 
étranger, de séjour à Rome en 1769-70, le considère comme un ami 


(13) Moroni (art. cit.) dit même : « .. gli commise l’apologia della 
storia del pelagianismo... » 

(14) Fondée, au début du XVIIe siècle, dans le couvent des Augustins, 
par Angelo Rocca, et ouverte au public par son fondateur en 1614. Ge fut 
la première bibliothèque publique de la ville de Rome. 

(45) Alphabetum Tibetanum, Missionum apostolicarum commodo edi- 
lum ; praemissa et disquisitio de vario litterarum ac regionis nomine, 


gestis, origine, moribus, superstitione, etc., Romae, 1762. — Moroni 


(aré. cit.) constate sans explications : « opera che sarebbe stata utilissima 
per le missioni del Tibet, ma che non riusci quale desideravasi ». 

(16) C’est ainsi qu’il n’en était pas réduit à compter, pour sa défense, 
uniquement sur sa plume. Dans son numéro de septembre 1775, le 
Journal historique et littéraire (publié à Luxembourg) annonçait la mise 
en liberté, le 12 août — quelques mois après l’avènement de Pie VI — 
de plusieurs prisonniers du Château Saint-Ange, dont l’abhé Cattrani, ar- 
chidiacre de S. Eustache, détenu depuis près de deux ans. Quels avaient 
été, en 1773, sous Clément XIV, les motifs de son embastillement? «Il 
avait eu part à l'impression de quelques brochures en faveur de la dévo- 
tion au Sacré Cœur de Jésus, attaquée par le P. Georgi, Augustin, et de 
quelques autres petits ouvrages pour suppléer aux animadversions du 
Promoteur de la foi dans la cause de Palafox. » — Il est fort possible, 
bâtons-nous de l’ajouter, que le P. Giorgi fût demeuré parfaitement 
étranger à cette mesure de police, à laquelle son nom se trouve fâcheu- 


sement mêlé. Même je souhaite qu'il ne se soit pas senti plus flatté que 


cela d’un tel genre de protection intellectuelle. 
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particulier du pape (17). Au lemps où nous prenons contact avec 
lui (1772), il compte parmi les personnalités ecclésiastiques — oh! 
fort nombreuses — de Rome. Ses amis le supposent bien connu du 
menu peuple religieux de la ville : « I1 Reverendissimo Padre Giorgi, 
— est censé s’exclamer un frère quêteur, — Consultor vecchio de’ 
Riti, Esaminator anziano del Clero, Teologo assai noto dentro e 
fuori di Roma per la sua dottrina, per la sua modestia, per la sua 
pietà. lo giro e sento quel che si dice per questa Città Capo del Mondo 
Cattolico (18) ». Le brave frère aurait pu ajouter : Consulteur du 
Saint-Office, Professeur à la Saprensa, Préfet de l’Angelica, et, dans 
son Ordre, un peszo grosso. Dans l'état-major des Ermites de Saint 
Augustin, en effet, le P. Giorgi était une sommité : alors procureur 
général de l'Ordre (il remplit dix-huit ans ces fonctions), il y fut 
aussi — tout est « général » dans ses titres — assistant général pour 
l'Italie ; après le décès du prieur général, F. X. Vasquez (février 1785), 
il devint vicaire général; en cette qualité il rédigea la circulaire offi- 
cielle faisant part de ce deuil et portant l'éloge du défunt (19). Mais 
cette suprématie intérieure devait rester son bâton de maréchal : le 
chapitre, réuni à Rome le 3 juin 1786, mit à la tête de l'Ordre le 
P. Stefano Bellesini. 

Sur la fin de sa vie, Giorgi entra en une vive discusslon avec le 
P. Paolino da $S .Bartolomeo, qui avait critiqué sans douceur son 
opinion sur la religion des brahmes. 

Il mourut à Rome, le 4 mai 1797, moins d’un an avant l’ occupation 
par les troupes du Directoire et la proclamation de la République 
Romaine. 

Une inscription, destinée à son monument funéraire, fut composée 


(17) AucusTiN CLÉMENT, Journal de correspondances et de voyages. 
pour la paix de l'Eglise, Paris, 1802 : « ... le P. Georgi, procureur 
général des Augustins, ami particulier du pape » (t. III, Voyage de 1769- 
1771, p. 27). — « lié intimément avec le pape » (p. 82). — « l’un des con- 
sultateurs du Saint-Office, le plus accrédité, ami particulier du Saint- 
Père » (p. 83). — Cf. FoNTANI, op. cit., p. 15. 

(18) Lettere ltaliane, p. 108. 

(19) Au sujet de cette Lettre circulaire, plusieurs fois imprimée, Fon- 
tani (op. cit., p. 52 n.) mentionne qu’elle « fu inserita pure negli Annali 
Ecclesiastici di Firenze dello stesso anno 1785 ». — La nuance qu’affichait 
cette feuille n’était pas indécise : « Gli amici del vescova [Ricci], gli 
abati Follini, Banchieri e Fossi, erano i redattori principali della rivista 
battagliera che si stampava a Firenze col titolo Gli Annali ecclesiastict. 
Gli Annali dovevano essere per l’Italia cid che per la Francia erano le 
Nouvelles écclésiastiques di Parigi » (Niccord Roporico, Gi amici e & 
tempi di Scipione de’ Ricci. . Florence, 1920, p. 88). 
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par « il celebratissimo signore Abate Gaetano Marini, di lui amico e 
grande ammiratore (20) ». 

Dès l’année suivante Agostino Antonio Giorgi avait son Ælogio, 
publié à Florence par l'abbé Francesco Fontani (21), un des fidèles 
amis de Scipione de’ Ricci (22), l’ancien évêque de Pistoie, et lorsque, 
un an plus tard, parut à Pise le XVIII° volume des Vitae Ttalorum… 
d’Angelo Fabroni (23), il contenait une notice, fort louangeuse, elle 
aussi, sur Antonius Augustinus Georgius. 

Parmi les amis que nous sommes à même de nommer, lui sur- 
vivaient le P. Tommaso Vignoli (24), Giuseppe Zola (25), Scipione de’ 


(20) Fonrani, op. cit., p. 54), qui donne le texte de ladite inscription. 
Marini était Préfet des archives du S. Siège.— Sur Gaetano Luigi Marini, 
longue et intéressante notice de Dom Henri LECLERCQ, dans le Zuct. 
d’archéol. chrét. et de liturg., t. X, col. 2145-2163. 

(21) Précédemment F. Fontani avait écrit l’Elogio del D. G. Lamy 
(Florence, 1789). Ici notons seulement que la demeure de Giovanni Lamy, 
lui aussi bibliothécaire de la Riccardiana, avait été à Florence ce que fut, 
à Rome, l’Archetto de Bottari: un centre janséniste. A la date du 
16 janvier 1786, le nonce Ruffo avait écrit, de Florence, au secrétaire 
d'Etat, qu'il lui envoyait un opuscule « rédigé récemment par l’abbé 
Francesco Fontani, bibliothécaire actuel de la famille Riccardi, partisan 
très déclaré des maximes de Ricci. La préface de l’ouvrage, qui ne tend 
à rien moins qu'à justifier le patriarche schismatique Photius, et les notes 
qui émaillent le livre tout entier, manifestent clairement les sentiments 
de l’auteur et la source où il a puisé pour calomnier et vilipender sans 
cesse les écrivains ecclésiastiques les plus recommandables. » (Arch, 
Vatic., Firenze, di Monsig. Nunzio, — dans J. GEnpryY, Pie VI, Paris: 
1907, t. I, p. 460). 

(22) ARTURO Caro Jemoro, Il Giansenismo in Italia prima della 
Rivoluzione, Bari, 1927, p. 361. 

(23) D’aucuns ont reproché au Plutarque italien de la partialité pour 
les Jansénistes, ce qui ne serait pas pour surprendre : son éducation ter- 
minée à Rome, il avait débuté dans la carrière ecclésiastique et littéraire 
sous les auspices du prélat Giovanni Bottari, un des têtes du Jansénisme, 
et ses premiers travaux avaient été de traduire certains ouvrages de 
Quesnel, Letourneux et la marquise de Sablé. Après son retour et son 
installation en Toscane (1767), sa patrie, il y jouit de la faveur du grand- 
duc Léopold. Par ailleurs, un de ses voyages (vers 1772) le mena à 
Paris, ce qui lui donna l’occasion de connaître les principaux Encyclo- 
pédistes. 

(24) Annales de la Religion, t. XVHI, Paris, 1803, p. 273. 

(25) JEMOLO, op. cit., p. 333, — Congédiés du Séminaire de Brescia 
par l’évêque, cardinal Giovanni Molino, en raison du jansénisme de leur 
enseignement, Pietro Tamiburini et son compatriote et compagnon, Giu- 
seppe Zola, se rendirent à Rome (1771) ; ils y furent les protégés du car- 
dinal Marefoschi qui, même, nomma Zola recteur du collège Foccioli. 
Zola eut alors à Rome d’autres protecteurs et amis, dont le P. Giorgi. 
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Ricci (26) ; d’autres l’avaient précédé dans la tombe : Mario Mare- 
foschi, mons. Pier Francesco Foggini (27), le comte de Firmian, 
gouverneur autrichien de la Lombardie (28). 

Dans des documents assez divers, au sein de groupements de 
noms, à qui le contexte invite à attribuer quelque homogénéité, celui 
de Giorgi voisine avec ceux de la fine fleur du Jansénisme romain ou 
italien. 

À voir simplement quels furent ses amis et les amis de ses amis, 
ses protecteurs et ses protégés, ses biographes, où et par qui furent 
célébrées ses louanges, d’où lui vinrent appréciations flatteuses et 
éloges, quels aussi furent ses adversaires, quels gens, sur le terrain 
théologique, il combattit et ceux qu’il laissa en paix, on se sent en 
mesure de décider, sans hésitation, de quel bord il était, à quel « ras- 
semblement » il appartenait, avec qui il avait, plus ou moins, partie 
liée. 

IH sympathisa, au bas mot, avec les tenants de ce que tout le 
monde, même les impartiaux, les neutres, les indifférents, appelaient 
bonnement le Jansénisme, si bien que l’on vient à se demander s’il 
ne faut pas le regarder comme un des leurs, et si ce serait le calom- 
nier que de le ranger dans ce que le duc d’Aiïguillon nommait, en 
gros, « le parti janséniste de Rome » (29). 

Si, en Italie, comme alors en France, on pouvait être du parti, 
sans être du dogme (30), une question ultime se pose : Giorgi, per- 
sonnellement, était-il imbu des erreurs doctrinales caractéristiques 
du Jansénisme ? ou, sinon, à quelle distance s’en tenait-il? Fut-il peu, 
beaucoup ou pas du tout, le coreligionnaire de certains de ses amis? 
Que pensa-t-il, en bien ou en mal, du mouvement favorable à l'Eglise 
schismatique d’Utrecht, du synode de Pistoie, de la bulle Auctorem 
Jidet? J’ai le regret de l’ignorer. 


(26) Dans le séjour qu'il fit à Rome, à l’époque de sa consécration 
épiscopale, en 1780, Ricci retrouva d'anciennes amitiés et en noua de 
nouvelles, notamment avec les Pères Giorgi et Vasquez (Cf, JEMOLo, op. 
cil., p. 359). ‘ 

(27) Lettere Italiane, p. 261 n. « Il chiarissimo e dottissimo scrittore 
sig. Ab. Foggini ». 

(28). JEmoLo, op. cit., p. 335. 

(29) Lettre à Bernis, de Versailles, le 21 décembre 1773. — Cf. Auc. 
Carayon, publ. cit., pièce CLXXIV, p. 274. 

(30) « L'esprit de Port-Royal... se retrouve encore moins dans le 
Jansénisme tout politique qui fut ou qui parut si considérable à un 
moment du dix-huitième siècle, et qui permettait à bien des gens d’être 
du parti sans être du dogme ni même de la religion. » (SAINTE-BEUVE, 
Port-Royal, 3 édit., Paris, 1867, t. VI, p. 242). 
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Toujours est-il que quelques faits positifs fournissent des indices 
qui ne sont pas insignifiants. : 

Dans la III° des Lettere Italiane, Giuseppe de Wallabregh écrit : 
«Misono meravigliato anzi che l’Autore de’ Biglietti non si sia 
appreso alla solita cantiiena di spacciare per Eretici, e sopra tutto per 
Giansenisti sè il Sig. Avvocato Blasi, che i Reverendissimi Padri 
Giorgi, Carlo Cristofori e gli altri Approvatori, e forse forse... » 
(p. 61). Cet étonnement ironique rend un son suspect, alors surtout 
que Wallabregh ajoute avec indignation que l’on a bien osé taxer de 
Jansénisme l’auteur du livre De la fréquente communioa. 

Henri Grégoire, dans une longue nomenclature des amis de Port- 
Royal, inscrit Georgi [sie], encadré entre l'archevêque de Lyon, 
Montazet, et le Scolopio gênois, Molinelli (31). Mais cette liste est, 
par ailleurs, trop étrangement panachée pour faire autorité. 

Une fois Clément XIV élu, vint à Rome le chanoine Augustin-Jean- 
Charles Clément (32), trésorier de l'Eglise d'Auxerre, ancien protégé 
de M. de Caylus, mal avec M. de Condorcet, puis avec M. de Cicé, 
Janséniste militant et parfois pérégrinant, aussi plein de zèle remuant 
que de naïve sufflsance. Il s’était lui-même donné la mission d'obtenir 
« la publication par le saint-Siége d’une nouvelle exposition de doc- 
trine sur les matières contestées » (p. 81). De fait, il se mettra en 
rapport, à Rome, avec les prélats Foggini et Caraffa de Colubrano, 
les cardinaux Marefoschi et delle Lancie; à Naples, avec les théolo- 
giens Simioli et Gourlin. Mais, un mois après son arrivée, il a déjà 
pris pour confident, conseiller et intermédiaire souhaité, le procureur 
général des Augustins; il lui remet une première nole que Giorgi 
« goûta », et à laquelle il l’exhorta à donner toute l'étendue et la 
solidité possibles. 

Au mois de mai 1770, Clément quitta Rome pour Naples, ses 
amis lui ayant persuadé — peut-être afin de s’en débarrasser — qu'il 
serait là plus en sûreté. En octobre, le P. Giorgi se rend, lui aussi, à 
Naples, en villégiature, Clément en profite pour lui remettre en mains 
propres le Mémoire projeté avec lui précédemment, et ayant pour 
objet de « montrer combien l'état actuel de l'Eglise exigeoit une ex- 
position nette de sa doctrine contre les principes d’irréligion qui s’y 
étoient introduits par la négligence ou l'innovation sur les vérités de 


(31) Ruines de Port-Royal en 1801, par le Ce Grécoms, Paris, s. d., 
p. 14. 

(32) AuG. CLÉMENT, op. cit., t. III. — Clément couronnera sa carrière 
en se faisant — «se faire » n’est pas trop dire — évêque constitutionnel de 
Seine-et-Oise. Cf. Pisanr, Répertoire biographique de l’épiscopat consti- 
tutionnel, Paris, 1907, p. 79-82 ; In., L'Eglise de Paris et la Révolution, 


t. [l et IT, table onomastique. — Annales de la Religion, t. X VIII, Paris, 
1803, p. 491-496. 
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la grâce » (p. 81-82). Après avoir lu le Mémoire avec réflexion, le 
P. Giorgi, dit Clément, « me répondit le 10 novembre qu’il en de- 
meuroit persuadé et qu'il en adoptoit les points de vues et la conclu- 
sion. Quant au succès, quoique lié intimément avec le pape, 
il ne croyoit pas plus pouvoir qu'aucun autre de ses amis nous 
assurer qu’on eût rien à attendre du propre mouvement du pape sur 
le développement de la doctrine, si l’état des choses ne changeoïit et 
tant que dureroïit le crédit d’une Société ennemie de la doctrine de 
saint Augustin... » (p. 82). 

Au moment de la remise de cette pièce mémorable, ils avaient eu 
« une conversation Importante » (27 octobre 1770). Il paraît à Giorgi 
que le roi de France est en état d'obtenir le silence sur la bulle Uni- 
genitus. « Silence pareil sur le formulaire pour la cessation des 
signatures... ces signatures perpétuant l’injuste et fausse idée d’une 
hérésie et d’hérétiquss qu’on ne peut définir... » (p. 83). 

L'opinion qui tient pour indéfinissable — parce qu'irréels, sans 
doute — le Baïanisme, le Jansénisme, le Quesnellisme, se retrouve 
bientôt sous la plume de Giorgi. Giuseppe Zola, le Janséniste com- 
promis, mais de la clientèle de Marefoschi, résolut de publier en 
1775 (33) un des cours professés naguère par lui au séminaire de 
Brescia. La gentillesse du Maître du Sacré Palais lui attribua pour 
réviseurs mons. Pier Francesco Foggini et le P. Giorgi. Dans l’ap- 
probation reçue de ce dernier on peut lire : « ... nec ulla sunt — 
dans cet ouvrage — suspecta latibula ubi vel a Bajanis, Jansenianis, 
Quesnellianis spectris, vel ab ipsis etiam Rigoristarum larvis catho- 
licae doctrinae pericula, alii quivis, quantum certi et rigidi investi- 
gatores metuere quomodocumque possint », parce que l'auteur 
apporte « linguam ipsam et mentem sanctissimi Ecclesiae Doctoris 
Augustini, ejusque fidelissimi Discipuli et scholarum Iuminis, s. 
Thomae Aquinatis exactissime (34) ». 

Voilà un consulteur du Saint-Office, qui s’amuse à employer dans 
son langage le refrain traditionnel, — la cantilena, — comme dirai 
Wallabregh, — des Jansénistes de France et d’ailleurs. « Phantasma 
Bayanismi », avait écrit Fr. van de Serre (Dom Gab. Gerberon); 
« Fantôme du Jansénisme », avait écrit Ant. Arnauld; « Spectrum 
Jansenismi », venait d'écrire Jos. Ph. von Spaur; « L’hérésie ima- 
ginaire », avait écrit Pierre Nicole; « Chimère du Jansénisme », avait 


(83) L'évèque de Brescia qui avait révoqué Zola, le cardinal G. Molino, 
était mort en 1778. ms is 

(34) Josepmi Zouar Theologicarum praelectionum quas habuit in 
Seminario Brixiano specimen. I. De locis theologiae moralis, Brixiae, 
17175. — L'ouvrage compte deux volumes, dont le premier est dédié au 
cardinal Marefoschi, le second au P. Vasquez,. 
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écrit le Père Quesnel (35). Pareilles formules supposent que les pro- 
positions, — non seulement attaquées par des théologiens, mais 
encore condamnées par le magistère de l'Eglise — n'avaient pas été 
prises, n'avaient pas été jugées selon le sens et la pensée des auteurs, 
auxquels on les avait imputées. Dans ces conditions, l'existence 
réelle en certains esprits et en certains ouvrages, qu’on a voulu prêter 
à ces doctrines censurées, cette existence est purement illusoire et 
fantastique. 

Ce qu'il estimait être, au contraire, les idées, odieusement mé- 
connues, mais véritables et authentiques, de Baïus, Jansénius, Ques- 
nel, le P. Giorgi le faisait-il entrer dans son « augustinisme ); qui 
nous le dira ? 

D'après ce qui précède on trouvera naturel que les sentiments du 
P. Giorgi envers les Jésuites n’eussent rien de l'indifférence : il leur 
fut notoirement hostile (36) — et avec zèle. 

Intolérance théologique; c’est possible. N’avaient-ils pas le tort 
impardonnable de comprendre d’une autre façon que son école, à lui, 
la pensée de saint Augustin, le tort d’être d’affreux « molinistes » ? Et 
puis comment souffrir qu'ils se fussent constamment opposés au 
Jansénisme avec vigilance et activité ? 

Il est un passage de Fabroni qui suggère, mais sans l’imposer, 
une explication de plus : « Mortuo Benedicto XIV [1758], ea secuta 
sunt tempora, quae minus amica esse videbantur Augustinianae 
doctrinae sectatoribus, quod nihil tam valebat, quam Jesuitarum 
consilia, sententiae atque auctoritas. Latere tum dixisses Georgium, 
si virtus per se ipsa non resplenderet, ei imperantium beneficiis 
indigeret, ut admirabilitatem sui faceret » (p. 16-17). 

Au besoin, il eût suffi au P. Giorgi de prendre modèle sur son 
supérieur, le péruvien Francisco Xavier — Francesco Saverio, pour 
les ltaliens — Vasquez, second et dernier prieur-général à vie des 
Ermites de Saint-Augustin, un des familiers de Bottari, à l’Ar- 


(35) Les Augustins allaient recevoir, en 1776, une lettre circulaire de 
leur prieur général, ayant pour objet de prévenir les disputes, où Vasquez 
traitera le Jansénisme d’inane spectrum. Cf. Errore Rora, Il Gianse- 
nismo in Lombardia, Pavie, 4901, p. 108. 

(36) €... quel p. Agostino Antonio Giorgi agostiniano che alla vigilia 
della suppressione dei gesuiti trovasi suggerito come uno dei possibili 
compilatori della bolla. » (JEMoLo, op. cit., p. 116). — D’autres noms aussi 
ont été prononcés, ceux du cardinal Zelada (F. Masson, Bernis) : du 
cardinal Marefoschi, d’après ses propres paroles (CARAYON, publ. cit., 
p. 233, 235); et de son successeur au secrétariat de la Propagande, 
Stefano Borgia (J. Genpry, Pie VI, t. I, p. 48 n.). Ces deux derniers. 
étaient amis de Giorgi. 
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chetto (37). Le 13 juillet 1769, Bernis mandait à Choiseul : « J'ai eu 
une conversation intéressante, Monsieur le duc, avec le général des 
Augustins, Espagnol, homme qui a beaucoup d’esprit et qui a la 
confiance de don Manuel de Roda. Ce religieux, quoique fort ennemi 
des Jésuites, s’est conduit avec beaucoup de sagesse sous le dernier 
pontificat, et il m'a paru qu'il sentait la nécessité d’agir avec la plus 
grande prudence et le plus grand secret dans l'affaire de la dissolution 
de cette Société (38) ». L’historien François Rousseau donne le 
P. Vasquez comme « un des plus fougueux ennemis de la Société de 
Jésus (39) ». Ce qu'’attestent surabondamment les nombreuses cita- 
tions qu'il apporte çà et là, tirées pour la plupart de la correspon- 
dance du prieur-général avec le ministre espagnol Don Manuel de 
Roda y Arrieta, « Secretario de Estado de Gracia y Justicia », plein, 
lui aussi, d’animosité contre les Jésuttes (40). 

Aux yeux de beaucoup, — alors encore, et plus que jamais, — se 
déclarer pour ou contre la dévotion au sacré Cœur de Jésus équivalait 
à se déclarer pour ou contre les Jésuites. 

De la part du P. Giorgi c'eût été manquer à la règle du jeu que 
de ne pas se porter pour contradicteur de la dévotion au sacré Cœur, 
du moins de cette dévotion sous sa forme établie et traditionnelle, 
telle qu’elle avait été, dès l’origlne, comprise, pratiquée, propagée, 
telle qu’elle venait d’être favorisée par l'Eglise, la seule, en somme, 
qui existât. 

Outre l’agression sur le terrain historique, — qui est l’objet même 
de la présente étude, — Giorgi mena aussi la lutte sur le terrain 
doctrinal ; il y mit en œuvre force arguments. Les dits arguments 
sont-ils la communication au public des raisons intimes qui ont 
engendré dans son esprit sa manière de voir? ou bien ont-ils été 
cherchés, après coup, dans l'arsenal théologique pour batailler au 
service d’un parti déjà pris auparavant? Evidemment Giorgi ne nous 
fait pas, là dessus, ses confidences. 


(37) Gf. N. RopoLiINo, op. ctt., p. 4. 

(38) Aff.-étrang., Rome (corresp.). vol. 849. 

(39) François Rousseau, Le Règne de Charles III d’ Espagne, Paris, 
1907, t. 1, p. 165, et suite du volume passim. 

(40) Vasquez s'était lié, à Rome, avec de Roda, lorsque celui-ci y 
était, sous Clément XIII, agente de'preces, et ils étaient restés en rela- 
tions épistolaires. — C'était aussi le cas de Lorenzo Ganganelli. — Les 
lettres de Vasquez à de Roda, en partie tout au moins, se conservent aux 
archives de la Bibliothèque San Isidro, à Madrid. — A. C. JEMOLo, (op. 
cit., p. 116-117) a sur le P. Vasquez une note digne d’attention, qui com- 
mence par cette phrase : « La figura del peruviano Francesco Saverio 
Vasquez, generale degli agostiniani, meriterebbe una monografia...» Je 
ne sais si depuis lors (1928) cette monographie a été écrite. 
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Au dire de ses panégyristes, son départ en guerre s’inspira 
d’honorables intentions : « Moris majorum summus imitator, et 
antiquitatis, supra quam credibile est, amans, vehementer dolebat si 
quidnam adferretur, non dico ad eas artes, quae conjectura conti- 
nentur, quaeque sunt opinabiles, sed ad theologiam et ad morum 
scientiam, quod non haberet in se omnes veritatis numeros. Ea 
propter, quamvis a contentionibus esset alienissimus, non dubitavit 
defensionem suscipere Camilli Blasii in ea, quae tum plurimum agi- 
tabatur, quaestione de Cordis Jesu cultu... (41) ». Au fait, pourquoi 
n’y aurait-il pas du vrai là-dedans ? S'abuser ferme et ingénument, 
croire de bonne foi voir l’orthodoxie là où elle ne se trouve pas, ce 
n’est pas chose inouïe. 

Toutefois des causes différentes ont dû ou pu jouer dans le même 
sens ; l’une, décisive, que nous venons d'indiquer : l'opposition à 
faire aux Jésuites sur toute la ligne; d’autres, plus hypothétiques. 
Celle-ci, par exemple : à la suite de la publication par deux religieux 
augustins de plusieurs ouvrages présentant le corps de doctrine de 
l'école dite « augustinienne », ces écrits avaient été fortement blämés 
et censurés par l’archevêque de Sens, M. Languet dans son Judieium 
de operibus theologicis FF. Bellelli et Berti (5 avril 1750) (42), ce 
qui n’était pas pour le rendre persona grata chez les Augustins. Or, 
le mème M. Languet, une des bêtes noires du Jansénisme, avait, une 
vingtaine d’années plus tôt, composé la Vie de la Vén. Mère Mar- 
guerite Marie, livre autour duquel on avait fait tapage, et qui n’en 
avait pas moins contribué puissamment à faire connaître et à répandre 
le culte du sacré Cœur. Parmi les Augustins, l’antipathie pour 
l’auteur avait bien pu s'étendre à son œuvre et conduire à voir d’un 
mauvais œil tout l’ordre de choses auquel elle appartenait (43). 

Quels qu'aient été exactement ses motifs, le P. Giorgi se distingua 
parmi les assaillants. 

Avant d'en finir avec ces aperçus, si incomplets, sur la person- 


(41) À. FaBront, op. cit, p. 27-28. Cf. F. FoNTANI, op. cit., p. 26, 29. 
(42) M. d’Yse de Saléon, évèque de Rodez, puis archevêque de 
Vienne, mit à ses deux ouvrages successifs des titres plus vifs : Bajanis- 
mus redivivus in scriptis PP. FF. Bellelli st Berti; Jansenismus redi- 
vivus, etc. 

(43) En France, ce fut certainement pour une question de personne 
que la critique des Jansénistes et des « libertins » se donna carrière, 
sinon contre la dévotion même au sacré Cœur, du moins contre son 
apôtre de Paray-le-Monial. Le P. de Galliffet a observé avec raison : 
€... personne n’ignore aussi la véritable cause du bruit qui se fit à cette 
Occasion. C’est au prélat lui-même que l’on en voulait plutôt qu’au 
Mémoire de la Mère Marguerite. » (L’excellence de La dévotion au Cœur 
adorable de Jésus-Christ, édit. de 1733, 2 partie, p. XXIV). 
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nalité d’Agostino Antonio Giorgi, il reste à transcrire, sans commen- 
taire, un témoignage instructif sur ce que pouvaient être, à l’occasion, 
sa tournure d'esprit el sa méthode. Ayant à rédiger l’article Giori 
pour la Biographie Universelle, J. B. Eyriès tint à consulter, au 
sujet de l’A/phabetum Tibetanum, \'orientaliste Abel Remusat, et il 
en rapporte le jugement dans les termes que voici : « ... Mais à quoi 
peut servir le travail de Giorgi? Son érudition n’est pas seulement 
confuse et superflue, elle est encore vaine et mensongère. Il prouve 
ordinairement toute autre chose que ce qu’il avance, et le seul objet 
qu'il semble avoir eu en vue, c’est d’entasser dans chaque page des 
textes de toutes les langues, copies, tibetains, grecs, anciens, mo- 
dernes, etc, sans choix, sans critique, sans nécessité. On doit, en le 
lisant, s'attacher à démêler soigneusement, ce qui est de lui, pour 
n’en tenir aucun compte, et les documents venus du P. Horace (44) 
et des autres missionnaires du Tibet, documents authentiques et pré- 
cieux, mais que Giorgi a malheurensement embrouillés, défigurés, 
tourmentés, pour les ramener à son système. Son parallèle du mani- 
chéisme et du lamisme, outre la puérilité des étymologies et la tour- 
nure forcée de ses rapprochements, pèche encore par le fonds, en ce 
qu’il donne une idée tout à fait fausse de la doctrine indo-tibetaine. 
Quant à l’Alphabet, Giorgi a tiré un si mauvais parti des matériaux 
qu'il a mis en œuvre, qu’on ne peut, avec le volumineux traité qu’il 
lui consacre, lire correctement une seule syllabe tibetaine... Enfin, 
il est démontré pour nous que Giorgi, en écrivant sur le tibetain, 
n'en connaissait pas même les lettres, et c’est un fait curieux pour 
l'auteur d’un A/phabet de 900 pages (45)... » 


Antropisco Teriomaco à l’œuvre 


On lit dans une dissertation de eultu Cordis Jesu et concerta- 
tione inde excitata, écrite — l’on aperçoit immédiatement dans quel 
esprit — par le P. Vincenzo Maria Fassini, ou l’un de ses collabora- 
teurs : « ... Reque vera sub eumdem annum 1765, indigno plane 
ausu cordialatria vulgari coepta fuit usurpato nomine Ecclesiae Ro- 
manae. Quod plane cordicolis juxta vota cessurum fuisset, nisi Deus, 
cujus providentia in sui dispositione non fallitur, existere fecisset in 
Urbe Roma pusillum hominum gregem, qui cardiaco cultui, ab 


(44) Le P. Orazio della Penna, ou da Pinnabilla. Giorgi utilisa aussi 
une relation du P. Cassiano (Beligatti) da Macerata. Cf. A. TEETAERT, 
art. Beligatti, dans Dict. d’hist. et de géog. ecclésiast., t. VII, Paris, 
1933, col. 769. 

(45) Biographie universelle, ancienne et moderne (Michaud), t. 17 
(Paris, 1816), p. 415. 
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EÉcclesia proscripto et ei nihilominus obrepere gestienti, reclamatione 
legitima viriliter obstiteret (46) ». De cette coterie « providentielle » 
Giorgi fut un des animateurs, sinon le principal. 

D'abord son action s’exerça, de préférence, par personne inter- 
posée : il contribua à la Dissertatio de G. Blasi (47), peut-être, au- 
paravant, aux Osservazioni du même (48). En 1772, il entre lui-mé- 
me en lice, mais a visiera calata : il sera Christotimo Amerista, 
puis Antropisco Teriomaco. 

Comme nous l’avons dit, son Antirrhetieus est une riposte aux 
Biglistti, où venait d’être critiqué Blasi. C’est dans cet Antirrhett- 
cus que paraît pour la première fois le recours inopiné à Thomas 
Goodwin, non pas dans le corps de l’ouvrage, mais au moyen d’une 
note, placée au bas de la table des matières (p. LXXV-LXXVI), note 
qui a tout l’air d’un « béquet » ajouté à la hâte, au cours de l'im- 
pression. 

Cette note s'applique au Sommaire du $ 24 du chapitre LV de la 
2° partie, où le P. de La Colombière était qualifié de primus sacri 
cordis discipulus et adorator. « Verendum est — commence-t-elle 
— ne primatus palman Columberio eripuerit Anglicanorum Protes- 
tantium Asceta THomas Goopwinus, S. T'heol. Doctor et Collegii 
Magdalenensis apud Oxionenses Praeses. Is vulgari Anglorum lin- 
gua opuscula IV ascetica scripsit, inter quae locum alterum tenet 
illud, quod hunc titulum gerit : Cor CHRISTI IN CAELIS ERGA PECCATO- 
RES IN TERRIS. Argumentum ejus... » Ici Giorgi résume, à sa façon, 
ce qui revtendra sous sa plume, plus au long. ailleurs, et il ajoute : 
« ... Eo jam in Anglia et alibi Goodwiniana opuscula propagata 
- fuerant antequam P. Columberius Paredium adiret, et cum Alaco- 
quia Moniali de Festo Sacri Cordis Jesu instituendo tractaret. Nam 
ascetica ista Goodwini opera, interprete Gutllelmo de Magno Conven- 
tu, in Latinum versa, edita sunt Æeidelbergae an. 1658 ». 

Ainsi donc, pour l'instant, le P. de La Colombière, avant qu'il 
ne fût venu à Paray, aurait déjà pris l’idée de sa particulière dévotion 
au Cœur de Jésus dans la lecture d’un livre, — lequel ne serait ni la 


(46) Ad Natal. Alexandri Historiam Supplementum, Bassano, 1778. 
TAP-p. 291. 

(47) « ... ma non dee tacersi che molte delle apostevi note sono del 
Giorgi, il quale somministro pure dei grandi aiuti al Blasi per la 
Dissertazione suddetta. » (FONTANI, op. cit., p. 27 n.). — « plurima 
suppeditaverat adjumenta Blasio ipsi ad Dissertationem Comminatoriam 
[sic] ... de Festo Cordis Jesu exarandam. » (FABRONI, op. cit. p. 29). — 
Dans les appendices du livre de Blasi se trouve une lettre, qui se dit 
écrite de Gènes; elle est d’A. A. Giorgi, sous le pseudonyme de Theo- 
dorus Kathaerons (Cf. MeLzi, op. cit., t. II, p. 60). 

(48) Cf. BEN. TeTaMo, De vero cultu..., t. II (1773), p. 62. 


QE Le 2 


“ei 


IMPOSTURE TOUGHANT LA DÉVOTION AU SACRÉ-CŒUR 405 


Vitis mystica, ni Louis de Blois, ni Saint-Jure, ni le Chrestien inté- 
rieur (kg), etc. — mais bien un opuscule protestant anglais, ou plu- 
tôt la traduction latine qui en fut publiée en Allemagne, opuscule si 
répandu qu'il resta ignoré du professeur et bibliothécaire Giorgi, 
jusqu'à ce que cet érudit eût passé la soixantaine. 

Enfin la note de Giorgi se termine, sur un ton ingénu : « Sed 
plura hac de re accipies, ubi audio, ex epistola Italica Antropisci 
contra Venatorem Theologum Florentinum, paullo post committenda 
prelo ». — Vous allez voir ce que vous allez voir ! 

Les développements annoncés sont fournis dans la XI° des Lettere 
Ttaliane. Ce volume a sans doute pour but d'atteindre les lecteurs 
plus à leur aise avec la langue maternelle ; il fait suite à l’Antirrhe- 
tieus et parut vers la fin de la même année 1772. 

Cette X7Z° Lettera est opposée à la Lettera d'un villegiante ad un 
amico di ciltà per avergli mandalo il libro contro la festa del sa- 
gro Cuor di Gest, imprimée à Florence, en 1771, en même temps, 
à peu près que les Biglietti l'étaient à Venise. Le Vrllegiante, qui ne 
signe pas autrement, était : il Dott. Marco Romoli (50). 

Ce n’est pas au Villegiante, l'adversaire visé, que l’épître s’a- 
dresse. En voici, du reste, l’intitulé : Zn defesa del signor Avvocato 
Blast, contro la Lettera Florentina di un Villegiante, detto il 
Teologo Cacciatore, serive Antropisco Teriomaco al suo Cristotimo. 

Cristotimo n’est pas un inconnu pour nous, mais non! c’est tout 
bonnement le Christotimus Amerista, auteur de l’Antirrheticus, 
donc Giorgi lui-même ; et comme Antropisco Teriomaco est encore 
Giorgi, l'expéditeur et le destinataire de la lettre se trouvent ne faire 
qu'un. Sous deux déguisements différents, ce Frégoli du pseudonyme 
s'écrit à lui-même. 

Que Giorgi-Antropisco mande-t-il à Giorgi-Cristotimo ? 


(49) Du P. Sar-Jure : Le livre des Eluz, Jésus-Christ en croix 
(Paris, 1648), ch. XIV, De la Playe du côté; L’Homme spirituel... 
(Paris, 1646), 2e part., ch. IV, sect. 2 : L’union avec Jésus-Christ ; cette 
union doit se faire dans le Cœur de N.-S., et de quelle façon. — Le 
Chrestien intérieur..., mise en œuvre des notes spirituelles de JEAN DE 
BEernières (+ 1659) par le P, Louis-François, d’Argentan. Cet ouvrage 
eut, à partir de 1660, de nombreuses éditions successivement augmen- 
tées ; le P. de La Colombière le goûtait fort, à ce qu’il dit dans sa 
Retraite spirituelle de 1674. 

(60) Suivant Mezzi (op. cit, t. Il, p. 100), qui le nomme sans préciser 
davantage. Mais sur la liste des participants à l’Assemblée épiscopale de 
Toscane de 1787 (dans son /s{oria, par TanzIni) figure comme consulteur 
de l’évèque de Massa (lequel prit là la défense du culte du sacré Cœur), 
un Marco Romoli, qui était, alors du moins, proposto de S. Martino a 


Gargalandi. Ne serait-ce pas le même ? 
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L'entrée en matière prend au comique ce qui provient des monta- 
gnes qu’habitèrent jadis les Aruspices étrusques. Le Villegiante. 
ayant dit occuper une part de ses loisirs à la chasse, il est pris au 
mot : vient le portrait burlesque du chasseur campagnard dans son 
accoutrement. Il reçoit le surnom de feologo eacciatore, qui ne le 
quittera plus et qui explique une bizarrerie de l'en-tête de la Lettre. 
Pour varier un peu, il sera appelé aussi, en jouant sur la double 
acception du mot, i/ teologo uccellatore. 

Mais Giorgi ne s’attarde pas à ces bagatelles de la porte et aborde 
la réfutation qui motive sa Lettre. Tout au long de ses cent cinquante 
pages in-quarto la plaidoirie est d’une véhémence soutenue. Les ar- 
guments valent ce qu'ils valent, mais longueurs et prolixité n'empé- 
chent pas l’argumentation d’être menée à vive allure. Traits de satire 
ou invectives, des plaisanteries l’émaillent ; en général trop faciles, 
trop prévues ou trop injurieuses pour être amusantes. Çà et là du 
grec, pas mal de grec par endroits, — ici et ailleurs Giorgi aime 
cela, —- mais l’ami à qui il écrit n’est-il pas un trop réel alter ego 
pour n’être pas bon grecista ? 

Sur les cent cinquante pages la question Goodwin n’en occupe 
que dix, mais celles-ci seules importent à notre récit el nous retien- 
dront. 

La Villegiante avait écrit que les représentations du cœur de 
Jésus, ou isolé ou montré par le Sauveur, ne sauraient induire en 
erreur qui connaît sa religion et l’histoire évangélique. Giorgi saisit 
au vol cette expression de Storia evangelica, comme l’occasion guet- 
tée de parler de sa récente découverte : il va, lui, dévoiler la Storia 
segreta des origines du culte du sacré Cœur de Jésus. 


«Tommaso GoopwiNo di molta erudizione, ma di religione fra i 
Protestanti d’Inghilterra, senza verun dubbio Nestoriano, e Calvi- 
nista, benchè io ho degli argomenti assai chiari, e convincenti, per 
dimostrario un vero Ariano, o un Arminiano, e Sociniano. Fu tenuto 
dai suoi settar) per insigne Maestro della loro falsa Ascetica. Era 
Dottore Teologo della Üniversità di Oxford, Presidente del Col- 
legio detto della Maddalena. Verso la metà del passato secolo com- 
pose alcuni libri di pratica e di exercizj di pietà formali secondo la 
enorme regola dell’ errore e della eresia, in volgar lingua Inglese. 
Ebbero questi tanta riputazione nella Inghilterra e fuori, che corre- 
vano per le mani non meno di nazionali, che degli esteri intendenti 
di quella lingua. Ma perchè erano desiderati da altri ancora, che non 
capivano l’Inglese, furono tradotti in Latino da Guglielmo del Gran 
Convento, e stampatiin Heidelberga, Typis Samuelis Broun Acad. 
Typogr.et Bibliopolae Angli, MDCLVIIT, con questo Titolo : Opus- 
cula quaedam Viri doclissimti (juxta) et Pientissimi Dominit Tno. 
Goopwix S. T. D. ef Collegii Magdalenensis apud Oxonium Prae. 


sidis dignissimi...., Interprete Guil. de Magno Conventu ». 
(p. 280). 
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Le livre, sa traduction latine existent pour de bon, on le sait. Le 
titre de celle-ci est exactement transcrit. De Thomas Goodwin, Giorgi 
a appris tout juste ce que mentionne ce titre: de Guilelmus de ma- 
gno conventu, rien de rien (5r). 

La critique — jugement ou réquisitoire? — sera donc tout interne: 
elle va porter successivement sur ces deux points : les erreurs chris- 
tologiques de Goodwin ; sa façon de comprendre et de présenter le 
Cœur du Christ. 

N'ayant aucune raison d'accorder à la première question l’impor- 
tance que, pour des motifs à lui, y attache Giorgi, nous ne nous arré- 
terons pas à scruter, pour notre compte, les textes apportés, en vue 
de discerner s'ils contiennent ou non, ou dans quelle mesure, ce qu’y 
diagnostique l’accusateur. Sans préjuger pour autant en faveur de 
Goodwin, il est permis de témoigner une confiance modérée au flair 
d'un «qualificateur » qui vient d’étiqueter « Arminien » (52) un 
homme dont les idées ressembleraient, en réalité, à celles de Gomar. 

L'insistauce que met Giorgi à se munir d’une bonne arme de po- 
lémique, pourra lui jouer un mauvais tour : plus, en effet, la doc- 
trine de Goodwin sera réputée nestorienne, plus aussi apparaîtra 
irréductible à elle, séparée d’elle par un abîme, la doctrine catholi- 
que en matière de culte du sacré Cœur. 

Et, maintenant, qu'entend Thomas Goodwin par «le Cœur du 
Christ », selon la recension qu’en fait son « découvreur »? 

Pour apprécier la justesse de ce que dit là-dessus Giorgi, nous 
nous référons exclusivement aux passages que celui-ci a tirés du 
Traité et qu’il a dû choisir comme lui paraissant être les plus avan- 
tageux. 

L'idée mère est suffisamment indiquée. Durant sa vie terrestre, 
« dans les jours de sa chair », l'Homme-Dieu, doué de l'élément sen- 
sible de sa réelle et complète nature humaine, eut des sentiments 
humains ; la bienveillance de son âme fut accompagnée de la réper- 
cussion sur les facultés sensibles : il fut ému de pitié pour les mi- 
sères et les maux, ému de miséricorde envers les pécheurs ; il ressen- 
tit de la compassion et de la sympathie (au sens étymologique de ces 


(51) Giorgi ignore totalement le traducteur, William Jemmat, et la 
latinisation de son nom; en traduisant conventus par convento, il fait 
innocemment un facheux contresens et donne un mauvais exemple qui 
sera suivi à l’aveugle par ses copistes. Il aurait fallu rendre par assem- 
blea ou adunanza. Que n’a-t-il songé à l’emploi biblique de conventus, 
par exemple, dans Mac., XIV, 28 : In conventu magno ? 

(52) «... in truth he was a supralapsarian Calvinist... » (Edinburgh 
Review, jan. 1874, vol. 139, p. 256). — Par la suite, les copistes de Giorgi 
ou les copistes de ses copistes écriront plus d’une fois Arménien ; faute 
d'impression ou significative ignorance ? 


té k 
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mots) (53), et cela d'autant mieux qu'il éprouva expérimentalement, 
pour son propre compte, ce qu'est la souffrance et l'infirmité. Mais 
depuis lors, depuis sa Résurrection et son Ascension, qu'en est-il? 
«... idem Christo in caelo inesse cor quoad sympathiam ac miseri- 
cordiam, quod in terra, eademque habere ad audiendum et salvan- 
dum viscera quae olim » (Goopwi, cité par GionGr, Lettera, p. 28r. 
— « Affectus iste sympathicus non est jam per omnia similis affectui 
quem habuit in diebus carnis suae, id est fragilitatis... Positive, 
dici hoc recte potest eumdem esse quoad substantiam miserationis 
affecium, qui fuit in terris : quia eadem manet substantia carnis et 
sanguinis, et caro illa vitalis est, spiritusque animales (54) sunt 
iidem, qui non tantum nutritioni inserviunt, sed etiam ex motu suo 
commovent cor ac viscera, prout ipsa anima afficitur. Semper tamen 
amovenda est illa fragilitas affectunm quae fuit in diebus carnis. 
Deinde affectus miserationis, utut cor et viscera Christi commoveat 
sicut olim, non tamen minimum perturbat aut gravitat... » E non 
molto dope : « Quamvis praccidantur omnes illae onerosae et noxiae 
affectiones, ex quibus olim misertus est homuncionum quoquomodo 
laborantium, hodie tamen in commotionibus misericordiae, pro pa- 
thetica illa fragilitate inest Christo major capacitas et agilitas affec- 
tuum ». (In., Lett., p. 289). 

Assurémeut les mots cor, viscera, vieunent d'être employés au 
sens propre, mais dans des conditions, d’ailleurs, qui montrent sur 
quoi se fonde leur usage au sens figuré. Et le sens figuré est celui 
dans lequel les prend Goodwin, tant au titre que, fréquemment, au 
cours de son 7raité. 

Sur ce point, Giorgi, faute de la précision désirable, laisse crain- 
dre que, dans l'intérêt de sa théorie, il n’en prenne trop à son aise 


(53) Evidemment Giorgi ne peut rien trouver à rédire ici, car il admet 
sans aucun doute la doctrine de sant THomas : « ... propriissime 
dicuntur passiones animae affectiones appetitus sensitivi, quae in Christo 
fuerunt, sicut et cetera quae ad naturam hominis pertinent. » (Sum. th., 
3, q, 15, à. 4) ... « passio proprie invenitur ubi est transmutatio COrpo- 
ralis, quae quidem invenitur in actibus appetitus sensitivi. » (ibid., 1-9, 
q. 22, a. 3). 

(54) Du temps de saint Thomas on admettait une explication psycho- 
physiologique, du moins analogue, par les esprits animaux : « ... eo 
quod ex imaginatione consequentur natae sunt consequi passiones 
animae, secundum quas movetur cor, et sic per commotionem spirituum 
totum corpus alteratur (8, q. 13, a. 3). Saivr THomas concevait les esprits 
animaux comme des vapeurs très subtiles, par lesquelles les vertus de 
l’âme sont diffusées dans les parties du corps; ils sont l'instrument 
immédiat de âme dans les opérations corporelles (Cf. Comment. sur Les 
Sent., l. 1, dist. 10, q. 1, a. 4; et 1. 4, dist. 49, q.3, a22): 
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avec la probité. «Il opusculo..., dit-il, & tutto sopra il Cuor carneo 
e materiale di Gesù ». (p. 281), « Quando nomina il Cuor di Cristo 
sempre intende il Cuor carnale » (p. 287). Et, en citant Goodwin, 
lorsque le texte n’est pas assez explicite, à son gré, dans le sens 
voulu, il ajoute des commentaires ou intercale des parenthèses à 
lui, pour inculquer l'interprétation à laquelle il tient. 

Si, par sa formule cuor carneo e materiale, il veut dire que 
Goodwin prend constamment le mot « cœur » au sens propre, il 
affirme tout le contraire de la vérité. 

À qui fera-t-on admettre que « cœur » est pris au sens propre et 
non au figuré, non métaphoriquement, par exemple, dans les expres- 
sions suivantes? — «.., ex influentia, quam singulae Personae 
Trinitatis semper habent in humanam Christi naturam in caelo jam 
existentis, quae etiam hodie énftectunt cor Christi erga peccatores ». 
(Goopwain cité par GiorGi, Lett., p. 285). — « Plus itaque benignita- 
tem capit cor Christi quam singulorum hominum seu angelorum ». 
({p., p. 286). — «.., post Ascensionem.,. Dilatata sunt ei viscera 
Adeoque cor nunce habet adaequatum Cordi Patris ». (In., p. 287). 

Non seulement dans cette dernière phrase, mais ailleurs, on peut 
faire la même remarque touchant le mot « viscera », que Goodwin 
emploie maintes fois concuremment ou équivalemment au mot 
« cor » : « Quod si nos adoptati cum simus filii induere debemus 
viscera miserationum, benignitatem, lenitatem, quanto magis his 
praeditus est naturalis Dei Filius ». (Goonwin cité par Gionçr, Lett., 
p. 286). — « Paulus facit exemplar amoris sui. Testis est mihi Deus 
quomodo expetam vos in visceribus Jesu Christi, id est, quâ viscera 
Christi operata sunt in Apostolo misericordiam, vel instar viscerum 
Christi, ut sicut illa vos diligit, ita ego : ego Christi sum imitator. 
Quod si Paulus ita animitus expeteret salutem animarum, Christus 
quanto magis, cujus viscera misericordiae sunt nativaP» (Ip., Lett., 
p. 286-287). 

Ici il est arrivé à Giorgi une sorte de chance négative : à cet en- 
droit même, en effet, la traduction latine abrège et, notamment, laisse 
de côté cette phrase qui, dans l'original, se lit tout de suite après : 
«… And so then the meaning were this, Like as the bowels of Jesus- 
Christ do yerne after you, so doe mine, Bowels are a Metaphor to 
signifie tender and motherly affections and mercies : so Luke, I, 
78... » (55). En face de cette déclaration expresse — et en parfaite 


(55) THomas GoopwiN, The Heart of Christ. Londres, 1642, p. 59. — 
D'ailleurs, alors même que le texte de la traduction latine demeurait seul 
en cause, le Janséniste M.M. TABarauD, dans un petit livre contre le 
culte du sacré Cœur, déclarera : « Le second de ces opuscules [de 
Goodwin] est intitulé : Cor Christi in caelis erga peccatores in terriss 
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harmonie avec la teneur entière du Traité — comment Giorgi s’en 
fût-il tiré pour continuer à prétendre que Goodwin n’emploie pas les 
mots « cœur », « viscères » au figuré, métaphoriquement, mais « in- 
terpretendo l’Apostolo delle viscere, e massimamente del Cuor car- 
nale » ? 

Mais, peut-il être objecté, Goodwin ne s’étend que sur l’amour. 
sensible... — Naturellement, puisque tel est le propre sujet de son 
Traité, où il se propose de mettre en lumière cet aspect souvent 
laissé dans l'ombre et, pourtant, combien touchant, combien encou- 
rageant, de l'amour actuel du Christ envers les hommes. Aussi bien, 
que ce soit l'amour sensible, ou l’amour spirituel, ou l'amonr en 
général, dès là que le mot « cor » est pris pour exprimer la notion 
d'amour, il est pris au figuré. Il en est de même, au surplus du mot 
« viscera » à l’égard de la pitié. 

Dans le langage habituel de Goodwin, le « Cœur du Christ » ce 
n’est pas précisément l’organe corporel, qui met en mouvement la 
circulation du sang, mais bien plutôt ce que l’on pourrait appeler la 
« cordialité » du Christ, c’est-à-dire l’ensemble de ses sentiments 
humains, notamment la pitié, la miséricorde, avec leur retentisse- 
ment dans les facultés sensibles et dans l'organisme. 

Et que doit être, selon Goodwin lui-même, l’aboutissement pra- 
tique de ses longues démonstrations : « Finis vero hic erit, ut ani- 
mentur Fideles ad accedendum cum fiducia coram throno gratiae ad 
talem Servatorem ac Pontificem, cujus cor erga eos adeo est pro- 
pensum ». (Goopwix cité par GiorGr, Lett., p. 281). 

Il a donc voulu engager et pousser à recourir davantage au Christ, 
surtout à recourir à lui avec plus de confiance — rien d’autre. Chez 
lui il n’est absolument pas question de présenter le Cœur du Christ 
comme devant ou pouvant être l’objet d’un culie ou d’une dévo- 
tion (56). 

Ceci, dans son compte rendu, Giorgi se garde bien de le cons- 
tater. Cette loyauté eût compromis, rendu même impossible sa ma- 
nœuvre ultérieure. Mieux encore : sans se borner à dissimuler ce 
point capital, il ne recule pas devant une altération positive de la 
vérité, en attribuant faussement à Goodwin culte et dévotion envers 
le Cœur du Christ : « Costui intanto per indirizzare, ed accendere, 
com egli dice, di fiducia, e di amore verso di... Cristo Gesü..., 


I roule entièrement sur le cœur symbolique de Jésus-Christ. » (Des 
sacrés-Cœurs de Jésus et de Marie..., par un Vétéran du sacerdoce, 
Paris, 1823, p. 25). 

I est assez piquant de remarquer que, en bonne justice, Thomas 
Goodwin devrait être salué par Giorgi et consorts comme un précurseur 
dans la présentation du « cœur métaphorique » de Jésus. 

(6) Cf. Roue d’Ascétique et de Mystique, 1939, p. 303 sv. 


LEE 
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non ha saputo ritrovare divozione più tenera, ed efficace, che quella 
del di Lui matertale, e carneo Cuore ». (p. 284). Si bien que ce 
« Gordicolajo Protestante Tommaso Goodwino » (p. 291 n) peut se 
dire le premier maître des Cordicoli (p. 284); c’est lui «il vero, 
e primario Autore della Divozione del Cuor carneo di Gesü ». 
(p: 894). 

A l'encontre de ces assertions mensongères opposons ici, — nous 
y reviendrons plus au long — le témoignage irrécusable d'Henri 
Grégoire, le premier, semble-t-il, depuis Giorgi à avoir eu l’idée et le 
moyen (57) de prendre par lui-même connaissance du 7raité de 
Th. Goodwin, et cela, du reste, comme Giorgi, dans l'édition latine. 
Après avoir résumé ce qu’il estime être la pensée caractéristique de 
l’auteur, il conclut : « Ainsi raisonne l'écrivain anglois, et là ni ail- 
leurs je ne vois rien qui autorise à le déclarer patriarche des cordi- 
coles ». Il dit carrément à ce propos : « La lecture de son livre, cité 
par tant de gens, sur la parole d’autrui, est une nouvelle preuve que 
certaines anecdotes généralement crues sont sans fondement » (58). 

Toujours relativement à l’opuscule de Thomas Goodwin, le P. 
Giorgi encourt un autre reproche grave : en vue du rôle, fictif, qu’il 
lui veut attribuer, il a l’air, d’une façon constante, de présenter et 
de traiter cette œuvre d’un Calviniste Puritain comme contenant les 
seules pages que l’on ait pu lire, avant 1677, au sujet du « Cœur du 
Christ », alors que, bien au contraire, à dater au moins du XIII: siè- 
cle, s'offrent, de plus en plus nombreux et explicites, des documents 
mystiques et ascétiques, qui attestent l'existence et le développement 
d’une dévotion privée au Cœur de Jésus, d’abord individuelle ou 


(57) Les Opuscula quaedam (Heidelberg, 1658) ne semblent pas avoir 
été fort répandus, même en Allemagne : Theodor Kolde, qui connaissait 
leur existence, déclare qu’ils lui sont restés inaccessibles (Realencyclo- 
pädie für protestantische Theologie, 3 édit., t. VII (1899), p. 777). Ils se 
trouvent à la Bibliothèque Nationale. — Les réfutations qui furent faites 
de bonne heure de la fable Goodwin-La Colombière sont très con- 
cluantes ; toutefois sur l’article particulier des idées et du but de Good- 
win, leurs auteurs ne peuvent argumenter que d’après les textes rap- 
portés par Giorgi : le Traité de Goodwin leur manque. Tel est le cas de 
BENEDETTO TETAMO dans son De vero cultu et festo ss. Cordis Jesu... 
apologeticus. Appendix (c’est-à-dire T. ID, Venise, 1773, p. 43-46; et 
aussi de Maxuez Marques dans Defensio cultus ss. Cordis Jesu, Venise, 
1781, p. 361-378. — Ouire ces deux ouvrages, contre l’Anéirrheticus et 
les Lettere Ilaliane, on peut encore mentionner : [G.-B. FAURE], Sagg) 
teologici, à vol., Lugano, 1773, 1776; et BErNarniNus Souicius [Hier. 
Bern. Boza y Solis], Ss. Cordis Jesu Laurea theologica, Venise, 1774. 

(58) Histoire critique des dévotions nouvelles au sacré Cœur de Jésus 
et au Cœur de Marie, par UN ANCIEN ÉVÊQUE FRANÇAIS [Henri Grégoire, 
anc. év. de Loir-et-Cher], Rome [?], 1807, p. 7-8. 
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chez des groupes restreints, qui bientôt progresse, se constitue, se 
précise, se propage largement, et cela dans l'esprit et dans la ligne 

mêmes où, à partir du mouvement de Paray-le-Monial, cette dévo- 

tion tendra à prendre, en outre, une forme générale et publique(59). 

Affecter d'ignorer ces documents et cette histoire lui était nécessaire 

pour sauvegarder et pour suivre son idée. 

Cette idée géniale comporte, nous le savons, le rattachement à 
Thomas Goodwin du P. de La Colombière. Pour l'exécution de ce 
travail, une page à peine de la Lettera va suffire. 

xx 

Pour relier à l'œuvre de l’hérétique la dévotion au sacré Cœur, 
telle que Giorgi la combat, se procurer le chaînon qui manque, était, 
en effet, indispensable et c’est au P. de La Colombière que Giorgi a 
songé pour ce rôle d’intermédiaire et de transmetteur. Justement il 
se trouve que le Père a fait un séjour en Angleterre; quelle chance 
pour la combinaison ! (60). 

Pourtant ce dessein se heurte, dès l’abord, à un obstacle insur- 
montable : le simple ordre chronologique des faits connu et univer- 
sellement admis. Qu'’à cela ne tienne ! cet obstacle que l'on ne sau- 
rait franchir, on va le supprimer effrontément. 

« Si dice che le prime revelazioni di questo nuovo culto incomin- 
ciassero l’anno 1674 dalia pia Monaca Ven. Margarita Alacoque in 
Francia... » (p. 290). 

Maïs voici qu'une note intercalaire vient, dès ce début, couper la 


(59) Voir entre autres : X. DE FrRanciosi, Le sacré Cœur de Jésus et la 
Tradition, 2° édit., Tournai-Paris, 1908; J.-V. Bainvez, La dévotion au 
s. Cœur de Jésus, 5° édit., Paris, 1919, 3 partie : Développement histo- 
rique de la dévotion; AuG. Hamon, Hist. de la dév. au s. Cœur, t. II et 
t. III, Paris, 1925, 1927; Dom G: DoLan, Devotion to the S. Heart in 
mediaeval England, dans The Dublin Review, apr. 1897, vol. 190, 
p. 273 sv.; Dom L. Goucaur, Dévotions ef pratiques ascétiques au moyen 
âge, V. Les antécédents de la dév. au s. Cœur, Paris, 1925, p. 74-198 ; 
C. RICHSTAETTER, Die Herz-Jesu Verehrung des deutschen Mittelalters, 
Paderborn, 1919; Dom U. BErLIÈRE, La déc. au s. Cœur dans l'Ordre 
de S. Benoît, Paris, 1923. 

(60) Quelques mois plus tôt, dans la note annexée à l’Antirrheticus et 
dont nous avons parlé, Giorgi avait écrit (p. LXX VI) : « Et jam in Anglia 
et alibi Goodwiniana opuscula propagata fuerant antequam P. Columbe- 
rius Paredium adiret, et cum Alacoquia Moniali de Festo Sacri Cordis 
Jesu instituendo tractaret ». — ce qui ne faisait pas intervenir le séjour 
du Père en Angleterre et pouvait paraître respecter à tout le moins les 
dates. Mais un arrangement, nouveau et différent, lui aura paru utile pour 
diminuer, si possible, l’invraisemblance du lien qu’il avait pris à tâche 
de créer entre Th, Goodwin et le P. de La Colombière. 
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marche des explications de Giorgi, tout en en faisant partie. Force 
est bien de s'engager, à sa suite, dans ce pêle-mêle et de l’accompa- 
gner dans sa parenthèse. Ladite note apporte quelques extraits de la 
Vie de la Mère Marguerite-Marie par Languet, d’après la traduction 
italienne imprimée à Rome en 1768. J’y relève cette phrase : « Horto 
quel Religioso [La Colombière] nel! 1682, si trovarano fra le sue 
carte le riflessiont, e risoluziont, che a vantaggio suo proprio aveva 
scritte ne’ due Ritiri da esso fatti, l’uno nell’ anno, che precedette 
t suot ultimu voti de Religione, e l'altro nel 1677... » Giorgi sem- 
ble bien admettre la réelle existence du journal (Quaderno) spirituel 
et la date de 1677, puisqu'il en fait état. — Un peu plus loin, il pour- 
suit ses citations : « Nel quale [quaderno] l’istesso P. de la Colom- 
biere, come notasi nel citato lib. IV pag. 124, Lo, dice, mi son fatta 
una legge di procurare per tutte le vie possibuli l’esseuzione di 
quanto mi fu prescritto in nome del mio Divin Maestro, procuran- 
do l’adempimento della sua brame intorno alla divozione (del Cuore 
di Gesü), che Egli ha suggerita a Persona (era questa suor Marghe- 
rita allor vivente) alla quale sè comunica con gran confidensa, e 
per eui sè degnato di servirsi della mia debolezza. 10 L'HO GIA’ 
ISPIRATA À MOLTI IN INGHILTERRA.» — Ces derniers 
mots il les imprime triomphalement, en lettres majuscules, comme 
s’ils lui donnaient cause gagnée. Triomphe truqué, et simple trom- 
pe-l’œil. Le Père dit qu’il a inspiré cette dévotion en Angleterre ; 
Giorgi voudrait fausser le sens et faire lire qu’il l’y a découverte, 
reçue, puisée. 

Par ailleurs on s’étonne, à première vue de l’apparente naïveté 
avec laquelle il reproduit le commencement de ce dernier passage, 
où il est clairement marqué que les grandes révélations de Paray-le- 
Monial, et l'examen qu’en a fait là le Père ont précédé sa venue en 
Angleterre, ce qui suffit à anéantir radicalement l'hypothèse émise 
par Giorgi. Mais si celui-ci ne discute pas l'authenticité du Journal 
spirituel, on va voir, par ses affirmations subséquentes, à quel 
point il en nie la véracité. 

La note lue et cette parenthèse fermée, revenons au texte, et anno- 
tons-le à notre tour : « Si dice ehe le prime revelazioni di questo nuovo 
culto incominciassero l’anno 1674 dalla pia Monaca Ven. Margarita 
Alacoque in Francia ». — Si dice..., l'expression est un peu vague. 
Qui le dit ? Tous ceux. sans exception, qui ont eu à en parler, y com- 
pris C. Blasi (Déssertatio.., pp. XII-XIIT) ; y compris, tout dernière- 
ment, dans son Antirrhetieus (61), ipsissimus Georgius! qui, à 

Éx 


(61) P. 348 : Tam admirandac Apocalypseos conscium celeriter fecit 
Alacoquia Columberium qui designatum diem veneris, eo an. 1675, cum 
XI Kal. Quinet. concurrentem, ex oraculi praescripto Festum esse cons- 


e 


x 
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celte occasion, ajoute, au sujet du P. de La Colombière, « se totum 
huic devotioni addixit, eamque Paredii primum, deinde in Anglia 
disseminare coepit ». Jusque dans le présent volume des Lettere 
Italiane (p. 136-137), on a pu lire, rapporté par un des co-équipiers 
de Giorgi : «.., Arriva a Paray indi a poco il P. de la Colombiere 
Gesuita : nella Quaresima del 1675 è assegnato Confessore straordi- 
nario alle Monache della Visitazione; l'Alacoque le narra sue. 
visioni... » 

Reprenons et poursuivons le texte : « Si dice che le prime revela- 
zioni..., ma a buon conto non si sono sapute dai di lei scritti... » 
— Ceci est grossièrement inexact, même à la date de 1772 : dans son 
important ouvrage, édité à Rome en 1726, le P. de Galliffet (62) a 
donné, traduite littéralement en latin, la longue relation écrite par 
Marguerite-Marie elle-même pour son directeur (P. Ignace Rolin), 
et dans la Vie de la Religieuse par Languet, que Giorgi a lue et cite 
même d’après l’édition originale française (Paris, 1729), des passages 
des écrits de Marguerite-Marie se trouvent très copieusement insérés. 

Achevons la lecture du texte : il ne reste plus que cinq lignes, 
mais ces cinq lignes, audacieuses et réticentes à la fois, sont grosses 
de sous-entendus transparents... et de responsabilité. 


«€... non si sono sapute dai di lei scritti, ma dal registro, che ne 
fece, e lascid dopô morte il P. De la Colombiere, nello scritto de’ 
suoi ARitiri spirituali composto nella Inghilterra, dove la devozione 
del Cuor di Gesü si era con molta fama per più anni diffusa e nella 
nazionale, e nella latina lingua tra quei Popoli Protestanti per mezzo 
dei libri ascetici del Goodwino » (p. 290-291). 


Ou bien cette phrase serait une ineptie sans consistance, ou bien. 
Giorgi veut manifestement faire entendre et accroire ceci : la date 
accréditée de 1674 est à écarter; tout ne commence seulement qu'à - 
la consignation par écrit, consignation faite en Angleterre et, au sur- 
plus visant à induire en erréur. Entre son arrivée à Londres [13 octo- “ 
bre 1676] et sa Retraite [février 1677] le P. de La Colombière a connu - 
Thomas Goodwin ou, du moins, l’opuscule de celui-ci; il y a pris : 

ÿ 
tituit, et ita tanquam primus discipulus, et adorator Cordis Jesu, summo . 
pietatis studio, eodem illo die se totum huic devotioni addixit ; eamque 
Paredii primum, deinde iu Anglia disseminare coepit. — Cf. p. 346. 

(62) J. De GazzirFer, De cultu sacrosancti Cordis Dei ac Domini 
nostri Jesu Christi, Rome, 1726. — 9 part., p. 4 à 195 : Exemplum fide- : 
liter exscriptum ex iis, quae jussu patris sui spiritualis scripsit de vita sua 
vener. Mater Margarita Alacoque... — L'auteur avertit que la traduc- 
ton à voulu être plus littérale qu'élégante, et il indique quelles garanties 


de rigoureuse authenticité il a tenu à prendre. La traduction de quelque 
lettres snit celle du Mémoire. 


Sa 
à 
S 
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l'idée et le goût d’une dévotion au Cœur de Jésus, et le désir de la 
répandre. Mais il lui faut, à toute force, dissimuler pareille prove- 
nance, la déguiser et donner le change. A cette fin, il imagine, com- 
me couronnement de sa retraite, une insigne supercherie : représen- 
ter sa nouvelle dévotion comme à lui suggérée par des révélations 
que sera censée avoir reçues sœur Marguerite-Marie, et il ira même 
jusqu’à écrire qu’il transcrit le récit, rédigé et à lui remis par la 


Sœur, d'une de ses principales visions. Or, tout cela est abominable- 


ment faux, n’est pas arrivé et, en réalité, n’aura la possibilité de s’ac- 
complir que plus tard, après son retour en France, après qu’il aura 
soufflé à sa dirigée la dévotion qu’il vient lui-même de puiser en An- 
gleterre, à une source protestante. Pour procurer à cette mystifica- 
tion la publicité voulue, il ne trouve rien de mieux que de la confier 
— comme dans « une bouteille à la mer » ? — au cahier de ses notes 
intimes, prises pour son usage personnel. 

Tel est le système bâti par il Reverendissimo Padre Agostino An- 


tonio Giorgi. Tels sont les divers points que son système exprime, 


suppose, implique ou entraîne. . 

Tout honnête homme s’attendrait à ce que, après avoir énoncé 
une inculpation si lourde, si inédite, si paradoxale, si contraire aux 
données historiques (63) et morales admises sans conteste jusque-là, 
le premier soin de l’accusateur fût de s'acquitter du devoir qu’impose 


_ la probité élémentaire : apporter des preuves, résoudre les objec- 


tions. Bien autre est l’attitude de Giorgi : absolument aucune dé- 


(63) Voir Vie et Œuvres de la B. MARGUERITE-MARIE ALACOQUE, 
30 édit., Paris, 1915, t. I et Il; Auc. Hamon, Hist. de la dév. au S. Cœur, 
t. 1, 5° édit., Paris, 1923 : Vie de S. Marg. Marie; PIERRE CuARRIER, 
Hist. du vén. P. Claude de la Colombière, Lyon-Paris, 1894. Ces ouvra- 
ges offrent un ensemble de documents authentiques, nombreux, précis, 
détaillés, de nature et de provenance variées, souvent indépendants les 
uns des autres, d’une concordance parfaite, d’où il ressort, à l'évidence, 
que les révélations de Paray et la connaissance qu’en eut le P. de La 
Colombière sont antérieures à son départ pour l’Angleterre. Rien que, 


- sans compter le reste, l’entorse donnée nécessairement à la chronologie 


certaine prouve que le système de Giorgi non seulement ne soutient pas 


l'examen, mais même ne peut pas un seul instant être pris en considé- 


ration. 
Assurément on ne jouissait pas, en 1772, de cette richesse d’informa- 


tions. Mais on avait, et même dans maintes traductions italiennes, les 


 Sermons, la Retraite, les Lettres du P. de La Colombière, la Vée de 


Marguerite-Marie par Languet. Telle traduction des Sermons était pré- 
cédée d’une préface biographique. Giorgi était à même d’être renseigné. 


À tous ces renseignements sûrs il n’oppose du reste aucun document 


pour substituer, à la chronologie admise à bon escient, la chronologie 
controuvée dont ne pourrait se passer son système. 
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monstration, nul essai même, nul simulacre de démonstration. Lui, 
le coup porté, se frotte les mains, compte sur la crédulité ou plutôt 
la complicité des siens, et passe tout de suite à d’autres questions. 

Pourrait-on alléguer, à sa décharge très relative, qu’il a seulement 
émis une conjecture, proposé une idée qui lui était venue? — A ob- 
server, d’abord, qu’il demeurerait inexcusable de publier un soupçon 
en matière de telle gravité, sans déclarer les raisons, solides selon 
lui, qui le lui ont fait concevoir et qui le justifient. Ensuite, comment 
concilier avec cette explication indulgente une phrase qui se lit un. 
peu plus loin (p. 310 n.), dans la même Lettre ? Après avoir repoussé 
une opinion du P. Théophile Raynaud (+ 1663), au sujet du culte 
du corps du Christ, Giorgi ajoute : « Nulla perû ha detto del cuore, 
che possa anch' esso separamente adorarsi ; perchè quando scriveva, 
non era per anco ito nell’ Inghilterra il P. de la Colombiere, nè di là 
avea partata [sie] in Francia la novità della devozione del cuor car- 
nale di Gesü. » Voilà qui est affirmatif; le fait est tenu pour avéré, 
dûment établi, acquis à l’histoire. 

Fait avéré, dûment établi, acquis à l’histoire, ainsi sera traité, 
d’après lui ou après lui, ce qu'a énoncé Giorgi, par ceux qui s’en ser- 
viront, et l’on ne voit pas que, durant le quart de siècle qu’il aura 
encore à vivre, il ait jamais protesté. 

Il se sent tellement heureux et fier de sa trouvaille qu ‘il éprouve 
le besoin d'attirer une fois de plus sur elle l’attention du lecteur, par 
une note ajoutée à la table des matières, tout à la fin des ZLettere : 


«... il vero, e primario Autore della Divozione del Cuor carneo 
di Gesü, che fu Tommaso Goopwino Ererico INGLEsE. .. L’anecdoto è 
di somma importanza.… Toglie di possesso la celebre Suor Margherita 
Alacoque di esserne stata la fondatrice. Mette in grave, e prudente 
sospetto le di lei pretese rivelazioni registrate in Codici scritti nel’ In- 
ghilterra quando erano in gran voga le spirituali meditazioni del 
Protestante Goodwino sopra il Cuor carnale di Gesü. E finalmente 
fa giustamente dubitare, che l’eloquente, e rinomato P. de la Colom- 
biere direttore della medesima Religiosa, non abbia avuto da alto lo 
speciale onorevole incarico di promuovere la detta Divozione, come 


si spaccia dal nostri buoni Cordicoli... Ma di tale origine veggasi 
l’accennata Lettera ». | 


Son désir est que l'on sache bien, et que l’on retienne que l’ Anec- 
doto è di somma importansa. 


* 
x *% 


En terminant, un problème vient en pensée, qui, du resie, pour- 


rait sans inconvénient demeurer à l’état de problème : Giorgi croÿait- 
il ce qu'il a écrit? 


S'il s'agissait de ses bévues théologiquet peut-être lui accorderait- 


MÉROREH OI 
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on plus volontiers le bénéfice de la sincérité. Sait-on jamais jusqu'où 
elle peut aller ? 

Mais ici, dans cette question d'ordre historique, l'appréciation 
bienveillante répugne davantage, si l’on pense, avec Bossuet, que 
«1e plus grand dérèglement de l'esprit c’est de croire que les choses 
sont parce qu’on veut qu’elles soient, et non parce qu’on a vu qu’el- 
les sont en effet ». 

. Estimera-t-on que les dispositions de son esprit prévenu ; la gri- 
serie de sa découverte de Thomas Goodwin ; la folle envie d’en tirer 
parti, à tout prix; la complaisance en son ingéniosité ; l’amour- 
propre d'auteur ; la bizarrerie intellectuelle que décèle l’A/phabetum 
Tibetamum, ont été capables de l’aveugler au point de le rendre la 
première dupe de son système ? En tout cas, ce qui serait consenti à 
sa bonne foi, ne le serait qu’au détriment de son jugement (64). 

... À moins que nos hésitations ne soient parfaitement vaines et 
que, en réalité, sans illusion de sa part, Giorgi — les premiéres pa- 
ges de sa réponse au Vil/egiante le montrent accessible à l’esprit de 
badinage et de gaminerie — ait simplement visé à faire aux Cordi- 
coles un brutto tiro, et que son conte extraordinaire ne soit autre 
chose qu’une «galéjade » d’un bon goût discutable. 

(A suivre). 


René pu Bouays DE LA BÉGASSiÈRE. 
(64) Voici un autre cas où l’on peut se demander ce qui de la justesse 


du sens critique ou bien de la loyauté, a fait défaut à Giorgi. Dans 
l’Antirrheticus (p. 334-336), attaquant à fond un petit livre sur le sacré 


Cœur, venu récemment « ex peregrinis oris, ubi Gothorum nomen hoc 


etiam aevo nostro perennat », il le prétend faussement attribué à un 
évêque, qu’il désigne clairement, sans le nommer. « Tota haec scriptio 
nec nomen nec dignitatem Episcopi sustinere potest ». Et plus loin. 
« Ecquis vero tam tenebricosae opellae auctorem credat Episcopum ? » 
— Dans les Lettere Italiane (p. 326), il parle encore du « supposto 
libretto del Vescovo di S. Agata de’ Goti ». — Or il est de fait que 
l’auteur de l’ouvrage incriminé n’est autre que saint Alphonse de Liguori. 


REY. D'Aëc. ET px mver., XX, Octobre 1939 21 
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objet formel différent selon que leur action est latente ou manifeste ? 

Un peu plus loin (p. 443) le P. G.-L., répondant au P. Lithard, 
rattache cette différence entre contemplation infuse et oraison acquise, 
à celle entre grâce opérante et coopérante, la première supposant une 
«illumination et inspiration générale du Maître intérieur » : mais 
faudra-t-il dire que ces illuminations sont exclusivement réservées à 
la contemplation infuse ? Des inspirations comme celle dont l’exem- 
ple est donné p. 443 pour définir ce qu'est la grâce opérante, se re- 
trouvent dans toute vie intérieure un peu sérieuse, et dans toute orai- 
son, même discursive, un peu fervente. Comment alors y voir l'élé- 
ment spécifiquement nouveau caractérisant la contemplation infuse ? 
On m’excusera de m'être étendu sur cet exemple : mais il montre 
bien la difficulté qu’on a souvent à se rendre compte quelle est la 
pensée précise que veulent exprimer certaines formules très nettes au 
premier aspect. 

Un certain défaut analogue de précision et d’exactitude se ren- 
contre parfois là où le P. G.-L. expose les opinions différentes de la 
sienne. Ici encore on me permettra d'apporter un exemple : t. I, 
p. 235 on nous dit : « Certains théologiens, comme Suarez, ont sou- 
tenu qu’on peut être parfait sans une grande charité. Cette proposi- 
tion étonnerait beaucoup si on la rencontrait dans les œuvres de 
S. Thomas ou de S. Jean de la Croix, car elle semble fort peu con- 
forme à leurs principes ». Et de nouveau, p. 219, Suarez est mis par- 
mi ceux qui doutent qu'il faille une grande charité « pour la perfec- 
tion proprement dite... celle qui caractérise la vie unitive ». Je crois 
que ces propositions n'auraient pas moins étonné Suarez que le P. 
G.-L, : en effet, lorsqu'il s’attache à définir la perfection chrétienne 
(de Statu Perfectionis,, c.3) il suit fidèlement S. Thomas et met cette 
perfection « essentialiter et principaliter in charitate » (n. 6, 10-11). 
Dans le texte cité par le P. G.-L. (loc. cit., c. 4, n. 11, 12, 20), il en- 
seigne seulement la doctrine que le P. G.-L. approuve p. 189, dans 
une note sur la reviviscence des mérites, savoir qu’un chrétien qui a 
servi généreusement le Seigneur pendant de longues années peut 
avoir acquis pendant ce temps de grands mérites et avoir ainsi au 
ciel une gloire plus grande que quelqu'un qui, mourant dans les mê- 
mes dispositions que lui, mais après une vie toute coupable, n’a que 
les mérites de sa contrition de la onzième heure. Suarez, lui, pose le 
cas semblable de deux hommes dont l’un, sans tomber en péché 
mortel, se laisser aller, après une longue vie de ferveur, à la tiédeur 
et au relâchement, tandis que l’autre récemment converti est beau- 
coup plus fervent : le premier pourra avoir acquis une somme de 
mérites, et donc un degré de grâce sanctifiante beaucoup plus élevé 
que le second, dont la vie cependant à ce moment-là sera plus par- 
faite que la sienne, parce que l’activité de la charité dominera davan- 
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tage à ce moment toute sa vie. Sur ce point donc Suarez est parfaite- 
ment d'accord avec le P. Garrigou-Lagrange en distinguant la som- 
me des mérites acquis dans le passé, et la perfection de la manière 
de vivre actuelle dans une même âme. 

Je me suis un peu étendu, on me le pardonnera, sur ces deux 
exemples pour souligner ce qui me semble être le principal déficit 
d’un ouvrage qui contient par ailleurs tant de pages vraiment excel- 
lentes où l’on retrouve et le directeur expérimenté, et le penseur 
formé par une longue familiarité avec ses maîtres S. Thomas et 
S. Jean de la Croix. La valeur même de ces pages fait désirer d’au- 
tant plus un exposé plus ramassé, plus nerveux et précis, plus dégagé 
des discussions qui viennent l’alourdir en le surchargeant d'appels 
aux autorités ou aux concessions faites par ses adversaires : il reste 
trop encore du plaidoyer d’un avocat qui fait flèche de tout bois pour 
faire triompher la cause qui lui tient à cœur. On préfèrerait l'exposé 
serein du maître qui, sans se préoccuper des controverses qui peu- 
vent l’assaillir, est tout entier à sa tâche de formuler avec précision, 
dans toutes ses nuances ce qui lui apparaît comme la vraie doctrine, 
l'expression aussi objective que possible des réalités qu’il étudie. 

Encore une fois si ce regret est si sensible au lecteur, c'est préci- 
sément parce qu'il est en présence d’un beau livre, plein de belle doc- 
trine et qu'il voudrait pouvoir lire sans aucune arrière pensée, tout 
entier à goûter de cette doctrine un exposé en tout point digne 
d’elle (1). 

Joseph DE GUIBERT. 


Gabriel de Ste Marie-Madeleine, OCD. — Sainte Thérèse de 
Jésus, maîtresse de vie spirituelle. Traduction de lita- 
lien par M. M.-Am. du Cœur de Jésus, OCD. — Carmel 
de Rochefort (Belgique) et Paris, Desclée De Brouwer, 
1939, in-8, 167 p. 


La présente traduction rend accessibles au public français les pré- 
cieuses « leçons » faites par Le P. Gabriel en 1935 à Rome et à Milan. 
C’est donc un nouvel exposé vivant et précis de l'interprétation doc- 


(1) Je ne m’arrêterai pas aux remarques de détail qu’on pourrait faire; 
mais je ne puis m'empêcher de demander pourquoi le P. G.-L. s’obstine 
à citer la Bse Angèle de Foligno d’après Hello : on le sait, celui-ci à 
donné une traduction plus que libre d’un texte complètement remanié, 
alors que nous avons déjà trois éditions récentes (Doncœur, Ferré, Fa- 
loci-Pulignani) du texte original, autrement fort et prenant que la bril- 
lante prose de Hello. 
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trinale que l’éminent historien de la spiritualité thérésienne a déjà 
préconisée dans ses articles du Dictionnaire de Spiritualité (art. 
Carmes) et des Etudes Carmélitaines ainsi que dans son ouvrage : 
Ecole thérésienne, 

Cinq chapitres se partagent la matière : « Nous chercherons avant 
tout. dit l’auteur, à déterminer (la) conception de la perfection qu'elle 
(la Sainte) nous propose comme fin à laquelle nous devons tendre. 
De cette première question en dérivera une autre qui, de nos jours, 
en est inséparable : quelle est la place de l'idéal mystique en cette 
conception de la vie spirituelle ? Ce sera le thème du second chapitre. 
En analysant le Chemin de la Perfection dans le troisième, nous 
exposerons le concours actif que l’âme doit prêter à l’œuvre de la 
sanctification. Puis, guidés par la Sainte, nous visiterons les diffé- 
rentes demaures du Château intérieur et nous y admirerons les mer- 
veilles opérées par l’amour divin dans l'âme qui se donne entière- 
ment à Dieu. Enfin pour ne point omettre l’une des caractéristiques 
les plus saillantes de la doctrine thérésienne, nous montrerons com- 
ment la Sainte ne veut jamais, tout au loug de la montée spirituelle, 
se séparer de Jésus-Christ. C’est dire qu’elle est vraiment Thérèse de 
Jésus » (p. 7). 

Le P. Gabriel nous introduit excellemment à la lecture de la 
sainte Réformatrice. La doctrine, parfois quelque peu noyée dans des 
disgressions où la Sainte s’abandonne, prend tout son relief sous la 
plume du théologien sans perdre de son charme. Car celui-ci réside 
moins, comme le dit le P. Gabriel, dans les dons littéraires d’ailleurs 


. fort remarquables, que dans la transparence d’une vie totalement 


vouée au service de Dieu. 

Cette lotalité dans le don paraît être, en effet, la note spécifique 
de la perfection telle que l’envisage sainte Thérèse. Il faut ajouter 
que l’aspect apostolique est particulièrement accentué dans la pensée 
qui a présidé à la Réforme du Carmel. Paradoxe peut-être, mais que 
nous voyons se reproduire en sainte Thérèse de Lisieux et qui n’é- 
tonne aucun esprit doué de sens chrétien. 

Dans le problème des rapports de la perfection et de l'idéal con- 


_templatif, on sait à quel effort de compréhension et de conciliation 


s'est consacré le P. Gabriel (cf. RAM, 1936, p. 201-204). Il nouslivre 
ici encore les résultats de sa confrontation minutieuse des textes d’où 
se dégage l'intention pratique de la doctrine thérésienne. 

La contemplation mystique, pour la sainte, c’est au sens strict la 
connaissance expérimentale qui implique conscience du surnaturel 
de l’âme. Dès lors, deux propositions essentielles sauvegardent et 
l'absolue gratuité des dons privilégiés de Dieu et sa munificence vis- 
à-vis des âmes généreuses : « La contemplation n’est pas nécessaire 
à la sainteté — ]a contemplation est généralement concédée à l'âme 


ER 
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pleinement généreuse ». On en déduira que la Sainte, tout en consi- 
dérant la contemplation infuse comme moyen normal et puissant de 
sanctification, n'oublie pas que le désir des hautes faveurs doit lui- 
même se nuancer de discrétion : « C’est un don de Dieu, a-t-elle ré- 
pété, et Il le départit comme il le veut, quand et comme il le veut, et 
sans avoir égard au temps et aux services » (Vie, c. 34, n° 11). 

Sans doute l'idéal thérésien est-il valable pour toutes les âmes, le 
P. Gabriel n’a pas tort de le faire remarquer, mais l'analyse du Che- 
min de la Perfection et du Château intérieur montre assez que la 
Réformatrice écrivait pour ses filles et en fonction des désirs de la 


contemplation à laquelle les appelait spécialement leur vocation reli- 


gieuse. Aussi l’ascèse thérésienne est-elle une ascèse contemplative 
centrée sur l’oraison et la vie de prière. A celles-ci toutefois l’activité 
apostolique offre d’autres stimulants sur lesquelles la Carmélite 
n'avait pas à insister. 

Dans son dernier chapitre, le P. Gabriel aborde le problème déli- 
cat du rôle que l'Humanité du Christ joue dans la vie mystique. Son 
information, je l’avoue, m’a paru ici manquer de précision. Il est re- 
grettable que la présente traduction n’ait point fait état de l'excellent 
ouvrage du P. Fidèle de Ros sur Le Père François d'Osuna (Paris, 
Beauchesne. 1937, p. 571-574), qui a paru, il est vrai, après que le 
P. Gabriel eut donnéses Conférences. On y verra que la Sainte,en évo- 
quant «certains » contradicteurs, pensait plus probablement à Bernar- 
din de Laredo qu’à Osuna. Et d’ailleurs sa doctrine ne diffère guère 
de celle de ses devanciers, puisque, comme eux, elle fait allusion à 
certains ravissements qui rendent impossible la contemplation du 
Christ en son Humanité (cf. Vida, ch. 22, n° 9; Moradas, VI, ch. 7). 
L'abus qu’elle condamne en des pages qui semblent un écho de dis- 
cussions surtout orales est celui où tomberont les quiétistes lors- 
qu’ils proposeront d’écarter délibérément des plus hauts états spiri- 
tuels le souvenir du Christ- Homme. Par ailleurs il est intéressant de 
constater combien sa manière de méditer les mystères du Verbe In- 
carné apparente la sainte avilaise à l’auteur des Exercices spiri- 
tuels. On ne trouve chez elle pas plus que chez saint Ignace cette dé- 
fiance extrême de l'imagination et de la sensibilité qui hante l'esprit 
d’un saint Jean de la Croix. La simplification qu'ils recommandent 
l’un et l’autre achemine l’âme vers la contemplation active ou ac- 
quise dont le P. Gabriel est l’un des défenseurs modernes les plus 
marquants. Nous eussions aimé une comparaison de la doctrine des 
deux maîtres espagnols sur ces points qui leur sont communs, ainsi 
que plus d’un trait de caractère. Le P. Gabriel nous pardonnera ces 
quelques réserves qui ne tendent qu’à montrer le grand intérêt que 


nous avons pris à lire ses leçons si instructives. 
M. OLPHE-GALLIARD. 
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Johannes Maria Hôch. — Grôsse, Erhabenheit und Beurtei- 
lung der Stigmatisation. Eine Einführung in die Ges- 


chichte der Stigmatisierten. (Träger der Wundmale 
Christi.….) — Waldsassen, A. Angeren, 1938, in-8, 134p., 
18 illustrations. RM. 3,60. 


La troublante énigme de Konnersreuth n’a pas fini d'exercer son 
attrait sur les esprits curieux et les cœurs enthousiastes. Par des 
voies détournées, le présent ouvrage nous y ramène encore. Depuis 


dix ans et plus, l’auteur s’est occupé de cette question et de celles. 


qui s’y rapportent ; il entreprend de l’éclairer par l'histoire des cas 
semblables, dont les documents, de valeur diverse, nous ont conservé 
le souvenir. Son premier dessein n'allait à rien de moins qu’à refaire, 
sur nouveaux frais et, sans doute, avec plus de sens critique, le mo- 
numental ouvrage de feu Imbert-Gourbeyre. Il apparut bien vite que 
ce beau projet était pratiquement irréalisable. Force fut donc de se 
borner. Le grand travail en collaboration, Träger der Wundmale 
Christi portera en sous-titre : Eine Geschichte der berühmteste 
Stigmatisterten. Il y sera traité de soixante-dix stigmatisés, choisis 


parmi les plus célèbres. Déjà on nous annonce la publication du 
premier volume. 


Le fascicule que nous présentons au lecteur est une introduction 


générale à ce grand ouvrage. L'auteur y définit dans quel esprit l’é- 
tude des stigmatisations doit être conduite et résout quelques ques- 
tions préalable. Pour le caractériser d'emblée, d'un seul mot, cet 
esprit doit être chrétien. Les stigmatisations sont des phénomènes, 
au premier chef, religieux ; c’est en fausser toutes les données que 
de les considérer en dehors du milieu où ils baignent; de la foi et de 
l’amour du Christ et, plus spécialement, de la dévotion aux Plaies du 
Sauveur. Avec un pieux enthousiasme, l’auteur salue dans les plaies 
mystérieuses des stigmatisés un merveilleux reflet des Plaies divines, 
un rappel providentiel à la dévotion qui leur est due, un moyen sur- 
naturel de la rendre plus vive et plus « réelle », et comme une 
preuve expérimentale que la grâce est une « puissance de vie » 
(Lebensmacht). 

De ces considérations, qui établissent l'importance religieuse 
d'une histoire des stigmates, l’auteur passe à une revue des essais 
qui en ont été faits. Il relève l'importance historique de la Christli- 
che Mystik de Gôrres (1836), onvrage sensationnel, qui ouvrit une 
brèche dans le rationalisme alors triomphant. Gürres eut le grand 
mérite de placer les stigmatisations dans leur cadre, la vie mystique 
des stigmatisés. Le grand ouvrage du Dr Imbert-Gourbeyre, La stig- 
matisation (1898) rassembla un nombre considérable de cas, pour 
en faire l’étude historique ci médicale, sans négliger de faire état de 


L 
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la sainteté reconnue d’un grand nombre de ces « compatients » (sur 
les 321 signalés dans l'ouvrage, 61 reçurent les honneurs des autels. 
Mais Imbert-Gourbeyre n’a pas assez tenu compte de l’ensemble de 
leur vie spirituelle, et sa critique laisse à désirer. À ce propos, l’au- 
teur cite le jugement du R. P. Thurston : « au point de vue histori- 
que, le D: Imbert-Gourbeyre manquait totalement de sens critique », 
et signale l'examen critique détaillé qui en a été fait dans les Etudes 
Carmélitaines (20° année, 1936, t. Il, p. 22-59). Mais il reproche à 
l’un et à l’autre d’avoir été trop loin, à preuve la manière dont le col- 
laborateur des Etudes Carmélilaines a traité les cas si assurés d’une 
sainte Claire de Montefalco, d’une Bienheureuse Christiane de Stom- 
meln, d'une Elisabeth de Reute, rejetant, « avec un rationalisme 
exagéré », les témoignages les plus digne de foi. Ce n’est pas ici le 


lieu d'entamer une discussion sur ces méthodes critiques. Deux brè- 


ves remarques suffiront, en attendant qu'il soit donné de suivre 
M. Hôcht dans son élaboration historique, quand son travail nous 
sera parvenu. La première, c'est de maintenir qu'il est impossible de 
se fier aux seuls témoignages émanant de l'entourage des stigmati- 
sés ; il nous faut un contrôle exercé par d’autres. La seconde, que 
le « rationalisme exagéré » qu'on nous reproche pourrait n'être 
qu'une forme du respect des phénomènes mystiques authentiques et 
des interventions véritables de Dieu. 

L'auteur s’engage ensuite dans une discussion serrée sur le carac- 
tère miraculeux des stigmates. Des stigmates d’origine purement na- 


_turelle sont-ils possibles ? On sait que les expériences du D' Lechler, 


réussissant à faire apparaître, par suggestion, des sortes de stigmatés 
sur une patiente, Elisabeth R., une protestante, ont fait rebondir la 
question. Un tableau à deux colonnes (p 70-71) met en regard les 
différences entre le phénomène de Lechler, d’une part, et les stigma- 
tes authentiques d’autre part, et l’auteur conclut qu’il n’y a rien de 
commun qu’une vaine apparence extérieure. 

Reste la question du discernement des stigmates. Il s’agit d’a- 
bord d'établir historiquement le fait. L'auteur pense, en s’2ppuyant 
sur le jugement du R.P. Pfülf (dans le Xirchenlextkon, 2° éd. au mot 
Stigmatisation) que « dans la plupart des cas on obtient des attesta- 
tions et des constatations suffisantes ; souvent, la certitude et la pré- 
cision dépassent ce qu’on atteint dans les autres phénomènes ». C’est, 
à notre sentiment, un jugement d'ensemble trop favorable et nous ne 
sommes pas bien rassurés sur la valeur critique de louvrage qu’on 
nous annonce, quand nous lisons. un peu plus bas, ce que l’auteur 
oppose à ceux qui parlent de l'hystérie de Thérèse Neumann : jamais 
il n’a vu des regards aussi purs et aussi clairs, si non deux fois : dans 
les yeux d’une miraculée de Lourdes et dans ceux de la petite Gil- 


_ berte Degeimbre, de Beauraing. Semblables critères nous laissent 


ue 
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hésitants. Ceux du R. P. Thurston, à à qui l’auteur s’en prend ee 


nouvelle fois (p. 77, n.), paraissent moins subjectifs. 

Citant longuement l’article des RR. PP. Garrigou-Lagrange et 
Lavaud, dans les Etudes Carmélitaines (t. c., p. 193 ss.), l’auteur 
décrit les trois phases de l'examen exhaustif des stigmates. D'abord, 


celui du fait, dans son ensemble : le sujet, son état de santé, son 
caractère, ous les phénomenes mystérieux qu’il présente : il y faut 


une rigueur toute scientifique. Ensuite l’examen de la moralité du 
sujet, de sa vertu et spécialement de l'amour de Dieu et du pro- 
chain. etc. Enfin, la recherche des causes propres de la stigmatisa- 
tion — à supposer que les conclusions des examens précédents 
soient favorables — et de son caractère surnaturel ou préternaturel, 
divin ou angélique. Pour conclure, selon notre auteur, il faudra par- 


dessus tout s’aitacher au critère de la sainteté, du renoncement, de 


l'humilité et de la patience. D'accord. Mais qu'il soit permis d’ajou- 
ter que la sainteté authentique d’un stigmatisé ne garantit pas la 
sincérité ni l'exactitude de ses biographes, ni le sang-froid de son 
entourage. 

L'auteur termine son introduction en souhaitant que son travail 
soit utile « au peuple classique de la mystique et de la profondeur 


d'âme », qu’il contribue au renouveau de la vie mystique de la race 


germanique, qui a produit près de cinquante stigmatisés et environ 
sept cents saints — la plupart oubliés. Associons-nous de grand 
cœur à ce pieux souhait. Pierre DEBONGNIE. 


Maurice de Meulemeester, C. S.S.R. — Bibliographie des 
Ecrivains Rédemptoristes, II° partie. Anonymes. Pé- 
riodiques. Suppléments. Tables. Louvain, imprimerie 


Saint-Alphonse, 1939, in-4°, 500 pages. 


Le R. P. de Meulemeester, archiviste de la province belge de la | 


Congrégation du Très Saint Rédempteur, achève magnifiquement, 


par ce troisième volume, son grand ouvrage bibliographique, dont 
le re volume avait paru en 1933 et le 2° en 1935 (RAM, 1935, p. 91-94; 
1936, p. 102). Le troisième volume complète fort heureusement les 


deux premiers dont il garde la méthode rigoureuse et la même tenue 


scientifique. Il débute par un supplément aux sources bibliographi- 
ques imprimées (p. 7-8). 
Viennent ensuite les publications anonymes et pseudonymes, par 


ordre alphabétique des titres et par langues (1379 ouvrages en 22 lan- 


gues), p. 72, que suit un index alphabétique des auteurs de ces ou- 


vrages qui ont pu être déterminés (p. 76-80) et une liste des pseudo- 


nymes (p. 83). 
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Suit une liste de 221 périodiques classés par langues (p. 83-186) 
et par provinces (p. 187-190) ayec un index des directeurs et des ré- 
dacteurs principaux (p. 191-194). 

Les suppléments à la 1‘° et à la 2° partie occupent le reste de l’ou- 
vrage : supplément à la bibliographie de S. Alphonse (p. 197-244) ; 
supplément à la bibliographie des écrivains rédemptoristes (p. 245- 
411). Le lecteur est émerveillé, sans en être surpris, de la richesse de 
ces suppléments qui ajoutent tant d'intérêt aux deux volumes précé- 


. dents (ouvrages publiés depuis l’édition des deux premiers volumes, 


et aussi ouvrages anciens nouvellement découverts). Le nombre des 
éditions de S. Alphonse est porté à 17457. Celui des auteurs rédemp- 
toristes à 1323 avec environ 3800 titres. 
La liste des anonymes et pseudonymes a elle-même un supplé- 
ment très fourni (p. 412-428) ; et aussi celle des périodiques (p. 429). 
Enfin des tables très judicieusement établies : table méthodique 
(p. 429-443 : la partie ascélique occupe les pages 430-437); tables 


des publications concernant la congrégation (p. 444-449) ; tables des 


noms de personnes (p. 450-483) ; table des noms de lieux (p. 484- 


_ 5oo). 


Cette analyse toute matérielle dit assez le mérite de l’œuvre. Tout 
a été combiné pour permettre la consultation facile et prompte. La 
typographie est excellente. 

Comme la spiritualité tient dans cette bibliographie la part prin- 
cipale, il importe aux historiens de la connaître. Ils seront reconnais- 
sants à l’éditeur du travail gigantesque qu’il a fourni, si bien et si 
rapidement, 

Sans doute le consciencieux bibliographe qu'est le R. P. de Meu- 


 lemeester aura bientôt à nous livrer de nouveaux suppléments. Mais 
_ telle quelle, il peut être fier de son œuvre. Elle réalise ce qu’il était 


humainement possible de faire. 


Ce qu'une seconde édition pourrait ajouter, c’est la liste aussi 
complète que possible des auteurs étrangers à la Congrégation et qui 
ont traité d’elle ou de quelqu'un de ses membres, avec Îles indica- 


- tions bibliographiques sur lenrs ouvrages. Elle n’était pas dans le 
. programme de l'éditeur. Il l’a pourtant réalisée en grande partie et 


. dans les sources bibliographiques principales imprimées qui se trou- 


vent en tête de chaque volume et dans les notes bibliographiques 


abondantes qui accompagnent chaque notice d'écrivain. La liste des 


. ouvrages au sujet de saint Alphonse est extrêmement riche en rensei- 


gnements de ce genre (t. I, p. 27-46). Pourquoi ne nous donnerait- 
on pas une liste d'ouvrages au sujet de la Congrégation du Très Saint 
Rédempteur, écrits par des auteurs étrangers à la Congrégation ? 

M. Vire. 
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Wilmart D. A. — Le rêglement ecclésiastique de Berne. — Rev. Bé- 
nédictine, 51, 37-52. 

Ebache d’une règle composée à l’intention d’une congrégation 
de clercs ou de moines originaires de Grande-Bretagne. Anté- 


rieure à celle de Chrodegang (VIII® s.). Copie du IXe s. conser- 
vée à la Bib. de Berne. 


Lot-Borodine M°®°. — Das Mysterium der Tränengabe im christlicher 
Osten. — Ben. Mon., 21, 236-248 (à suivre). ë 
Traduction avec remaniements par Dom B. Steidle de l’article 


sur le don des larmes publié par l'auteur dans la Vie Spirituelle, 
1936, supp. 65-110. 


Nissen Th. — Unbekannte Erzählungen aus dem Pratum Spirituale. 
— Byz. Z., 1938, 351-76. 

Williams W. — Monastic Studies. — Manchester, University Press, 
in-8, VILI-190. 


Sur Pierre ls Vénérable, Odon 2% abbé de Cluny, Benoît d’Ania- 
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Schreyer L. — Der Weg Zu Goti. Zeugnisse deutscher Mystik. — 
Fribourg, Caritasverlag, iu-8, 130. 

Salzer E. — Il maestro Eckhart nella critica tedesca contemporanea. 
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die mystische Renaissance d. XVI Jhts. — Zeitsch. f. Kirchenges- 
chich. 1938, 57, 309-355. 

Peters B. — Des Gottesbegriff Meister Eckharts. Ein Beitrag zur 
Bestimmung der Methode der Eckhartinterpretation. — Ham- 
bourg, 1936, in-8, 301 p. 
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rico Susone e Taulero. — VC, 11, 106-178. 

_Pummerer A., SJ. — Margareia Ebner. — SZ, 136, 307-314. 


6, 


RRV. D'ASC. ET DE My8T., À X, Octobre 1939 28 


434 BIBLIOGRAPHIE 


Bitelli G. — La santa degli italiani : Caterina da Siena. — Turin, 
Paravia, 1938, in-8, 357 p. 

Getto G. — Saggio lelterario su S. Caterina da Siena. — Florence, 
G. C. Sansoni, in-8, VIII-165 p. 

Bergen J. — Onze Lieve Heer naar Ruusbroec. — Coll. Mechl., 28, 


507-518 (à suivre). 

Colledge E. — The Recluse. À Lollard interpolated version of the 
Ancren Riwle. — Rev. des Etudes Slaves, Paris, 15, 1-15 (à suivre). 
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hist. SJ., p. 359). 
Lefévre P. — La doctrine du P. Louis d'Argentan (fin). — EF, 51, 
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